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 Les Studia Islamica offrent au public
 islamisant et non-islamisant des articles

 rediges (de preference en francais ou
 en anglais) par des specialistes qualifids
 sur toutes questions relevant du vaste

 domaine de l'islamologie. En toute
 liberte scientifique, l'accent est mis,
 dans ces 6tudes, sur l'aspect gen6ral
 des problemes traites. Une attention

 particuliere est accordde aux discus-

 sions de mdthode, aux vues d'ensemble,
 aux r6sultats neufs.

 Les opinions exprimdes engagent
 exclusivement la responsabilitd de leurs
 auteurs.

 Les Studia Islamica paraissent sans

 p6riodicit6 fixe, au rythme approximatif
 de deux fascicules par an.

 La correspondance relative a la
 redaction doit etre adress6e au Prof.

 R. BRUNSCHVIG, 10, avenue de Clamart,
 92-Vanves (France).

 Pour tout ce qui concerne la vente,
 s'adresser a l'dditeur G.-P. MAISONNEUVE-

 et LAROSB, 11, rue Victor-Cousin,
 Paris (Ve).

 Studia Islamica offers to the learned

 public, and not to Islamic scholars

 only, papers written (preferably in
 English and in French) by qualified
 specialists on subjects from all sections
 of the vast field of Islamic studies.

 Whilst the authors enjoy complete
 freedom of opinion, emphasis is laid
 on the general aspects of the subjects
 treated in these studies. Special atten-
 tion is paid to discussions of method,
 to comprehensive views, and to new
 conclusions.

 The authors alone are responsible for
 the opinions expressed in their articles.

 Studia Islamica appears, not neces-
 sarily at fixed intervals, but appro-
 ximately at the rate of two numbers
 a year.

 Any correspondance concerning
 editorial matters should be addressed

 to Prof. R. BRUNSCHVIG, 10, avenue de
 Clamart, 92-Vanves (France).

 Letters concerning the sale of the
 review should be addressed to the

 publishers, Messrs. G.-P. MAISONNBUVE et

 LAROSE, 11, rue Victor-Cousin, Paris (Ve).
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 JOSEPH SCHACHT

 (1902-1969)

 Lorsqu'a Paris, en 1948, au Congres International des
 Orientalistes, le Professeur J. Schacht, que je ne connaissais pas
 personnellement, est venu me serrer la main, je ne soupgonnais
 pas la solide amitie qui allait nous lier ni cette etroite communion
 d'idees sur les etudes islamiques qui ne devait pas se dementir
 jusqu'a la fin recente de sa vie. Et je n'aurais pu imaginer qu'il
 me reviendrait d'ecrire, dans l'emotion, la presente notice
 necrologique le concernant.

 Joseph Schacht est ne le 15 mars 1902 a Ratibor (Silesie
 allemande). II a fait ses etudes de philologie classique, de theo-
 logie et de langues orientales aux Universites de Breslau et de
 Leipzig. En 1923, il obtenait a Breslau le titre de Docteur, et
 il entrait des 1925 dans le corps enseignant de l'Universite de
 Fribourg-en-Brisgau, oi il devenait professeur titulaire en 1929.
 En 1932, il passait en cette meme qualite a l'Universite de
 Koenigsberg, d'ou il se faisait mettre en conge deux ans plus
 tard pour aller enseigner les langues semitiques a l'Universite
 du Caire, oi il avait deja exerce comme visiting professor;
 il y resta jusqu'en 1939.

 Cette premiere periode illustrait deja l'orientation principale
 et les qualites maltresses de ses recherches. Grace a des sejours
 repetes en Orient - il savait fort bien l'arabe et le turc -, il
 faisait connaltre avec exactitude et minutie d'interessants

 manuscrits conserves en Egypte et en Turquie; et il marquait
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 JOSEPH SCHACHT

 de diverses manieres sa predilection pour les textes et les
 questions de droit musulman. Outre la publication d'une serie
 d'ouvrages ou de parties d'ouvrages anciens inedits, il commen-
 gait a promouvoir des etudes personnelles pleines de science et
 de reflexion. La litterature des <#ruses juridiques ) ou hiyal
 l'occupa d'abord, de meme que celle des ( distinctions juridiques )
 ou furaq. II a eu le merite, des 1932, d'attirer pertinemment
 l'attention sur l'effort de modernisation du droit en Egypte.
 Trois ans plus tard, ses considerations sociologiques sur le droit
 musulman demontraient une solide culture, une grande force
 de pensee et d'expression. Dans le meme temps, il mettait au
 point et publiait l'intelligent petit ouvrage sur le droit musulman,
 surtout hanafite, que venait de laisser feu Bergstrasser. II
 collaborait, pour un certain nombre d'articles, a l'Encyclopedie
 de l'Islam (ils allaient etre reproduits, pour la plupart, dans le
 Handworlerbuch et la Shorter Encyclopaedia). Et il elargissait
 le domaine de sa tres sure erudition soit du c6te de la theologie
 musulmane, soit - avec son ami Meyerhof, installe au Caire -
 du cote de la doctrine medicale ou philosophico-medicale du
 moyen age oriental.

 Puis la deuxieme guerre mondiale est survenue. J. Schacht,
 abhorrant le nazisme - dont, au demeurant, de par ses origines,
 il aurait pu n'avoir rien a redouter -, constamment et resolu-
 ment hostile a tout ostracisme et a toute persecution, gagna
 l'Angleterre d'ou, dans les temps les plus difficiles, il faisait
 entendre a la B.B.C., a l'adresse de ceux qui etaient encore ses
 compatriotes, la voix de la liberte. II 6pousa une Anglaise
 cultivee, qui fut toujours pour lui une compagne comprehensive
 et d'un parfait devouement. Apres la guerre, en 1947, il acquit
 la nationalite anglaise, qu'il devait jusqu'au bout conserver.
 A ce moment-la, il avait deja commence un enseignement a
 l'Universite d'Oxford; et, dans les annees 1948 et 1952, pour
 bien manifester son desir d'integration, il s'astreignit - lui ancien
 titulaire dans une Universite etrangere - a acquerir sur place
 Maltrise et Doctorat. Sans doute parce qu'en depit du geste
 une titularisation paraissait peu probable, il renonga a Oxford
 en 1954.

 VI
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 Ces dix annees qui ont suivi la guerre ont vu le plein epanouis-
 sement de sa personnalite scientifique. Un labeur acharne lui
 a d'abord permis de mener a bien sa plus importante entreprise:
 l'6lucidation, sur la base des plus anciens temoignages accessibles,
 de la gen6se et des developpements premiers du droit musulman.
 Tout islamisant, de nos jours, sait comment, a partir des
 remarques de Goldziher sur les hadiths, et grace a de multiples
 analyses penetrantes, J. Schacht a mis sur pied un systeme a la
 fois critique et explicatif, qui a suscite sans tarder un interet
 immense et recueilli, a des nuances pros, une adhesion tres large
 chez la plupart des erudits competents et impartiaux : son livre
 des Origins (1950 et editions ulterieures) a renouvele l'un des
 secteurs principaux de l'islamologie. En langue frangaise,
 l'Esquisse (1953), tout en mettant l'accent sur les siecles anciens,
 poursuit l'histoire du droit musulman jusqu'a nous, dans une
 exposition claire et simple alliee a une saine rigueur. Dans les
 m8mes annees, ce furent plusieurs articles sur des points divers
 plus precis, ainsi qu'une reprise de considerations sociologiques,
 une echappee suggestive vers les sources et les problemes de la
 theologie musulmane et, a la suite d'une mission d'etudes
 au Nigeria britannique, des communications sur l'exercice de
 la justice dans l'Islam ouest-africain. Se rendant a Alger, de
 passage a Bordeaux, J. Schacht acceptait de bon cceur de
 fonder avec moi les Studia Islamica (1953).

 Les deux dernieres parties de sa vie, J. Schacht les a passees
 comme professeur titulaire, d'abord a Leyde (1954-1959),
 ensuite a Columbia University-New York. Dans la premiere
 de ces villes, il prit immeditement en mains la co-direction de
 l'Encyclopedie de l'Islam, 2e edition; et il s'acquitta jusqu'a
 son dernier jour, avec un zele et une conscience exemplaires, de
 cette tache rendue lourde tant par la masse de ses propres
 articles que par la revision scrupuleuse de ceux d'autrui. Que ce
 soit de Leyde ou de New York, il mene de front bien des travaux
 divers et effectue de nombreux voyages, notamment en Afrique
 du Nord, en Afrique orientale, en Turquie. S'il consent quelque-
 fois a une utile semi-vulgarisation, il continue de s'adonner de
 preference a une originale et feconde erudition. Comme par le

 VII JOSEPH SCHACHT
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 JOSEPH SCHACHT

 passe, l'histoire du droit musulman a ses differentes epoques ap-
 paralt au devant de la scene; et cette tendance se concretise dans
 An Introduction (1964), qui a deja beneficie de plusieurs reedi-
 tions. Mais, dans d'autres domaines, s'affirment a nouveau
 l'ampleur de ses curiosites, 1'exceptionnelle solidite de sa
 methode et de ses connaissances. De nombreux comptes rendus
 critiques, fort judicieux, dans des revues specialisees (ils n'ont
 pu malheureusement etre recenses dans la bibliographie ci-apres)
 suffiraient a en temoigner. Fidele, a distance, a l'ceuvre entreprise
 jadis avec feu Meyerhof, il traite a plusieurs reprises du medecin-
 philosophe Ibn an-Nafis, ce precurseuroriental dans la decouverte
 de la circulation sanguine; et cela se termine par le Theologus
 autodidactus, edite, traduit, annote (1968). II ne renonce pas a
 enrichir, a l'occasion, notre documentation theologique. Et le
 voici qui mettant a profit ses voyages africains, ranime l'un de
 ses vieux penchants en observant avec une acuite et une compe-
 tence technique surprenantes certains elements d'architecture
 dans les mosquees. La situation complexe de l'Islam actuel en
 Afrique Orientale, saisie sur place, lui a egalement fourni la
 matiere d'un bel article. Ajoutons qu'il n'a jamais cesse de se
 passionner pour des depouillements de manuscrits et l'etablisse-
 ment de leurs inventaires : le Mzab, la Tunisie, le Maroc, lui ont
 ainsi reserve maintes joies, pour le profit de ses lecteurs.

 Le ler aouit 1969, alors qu'il preparait un demenagement
 en vue d'une retraite prochaine, soudainement il est decede.
 I1 s'occupait momentanement de la revision du livre collectif
 Legacy of Islam; mais surtout il avait encore bien des choses
 de prix a ecrire : il projetait notamment de longue date de
 rediger un article etoffe sur les commencements de l'historio-
 graphie arabe, et il se reservait de reprendre et d'approfondir
 encore certains aspects de l'histoire du droit musulman.

 II laisse une veuve, des amis qui garderont le souvenir de
 l'homme ferme et droit, des admirateurs en nombre parmi ses
 collegues et ses anciens disciples. Les honneurs regus de son
 vivant ne sont qu'un faible hommage a sa valeur peu commune.
 I1 etait Docteur honoris causa de l'Universite frangaise d'Alger
 (1953), membre de l'Academie arabe de Damas (1954) et de

 VIII
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 JOSEPH SCHACHT IX

 1'Academie Royale des Pays-Bas (1956), Guggenheim Fellow
 (1967), et recipiendaire de la Medaille internationale Levi
 Della Vida (mai 1969). Au-dela de ces contingences, son
 ceuvre de grand islamologue lui survivra.

 Robert BRUNSCHVIG.

 Je tiens L remercier particuli~rement le Comit6-Directeur de l'Encyclopedie
 de l'Islam qui a bien voulu, a titre exceptionnel, aider a la publication de ces
 ( Melanges ) en deux tomes (XXXI et XXXII des Studia Islamica) dedi6s 4 la
 m6moire du regrette Joseph Schacht.

 R. B.

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:36:35 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 PUBLICATIONS DE JOSEPH SCHACHT

 1. - Recherche el dtude de manuscrits arabes

 - Von den Bibliotheken in Stambul und Umgegend, in Zeitschrift fiir Semitistik,
 V (1927), pp. 288-294, et VIII (1930), pp. 120-121.

 - Aus orientalischen Bibliotheken (Konstantinopel und Kairo), in Abhandlungen
 der Preussischen Akademie der Wissenschaften, Phil.-Hist. KI., Berlin 1928/8,
 pp. 1-75, 1929/6, pp. 1-36 et 1931/1, pp. 1-57.

 - Einige Kairiner Handschriften ulber furls-ija und futl1wa, in Der Islam, XIX
 (1931), pp. 49-52.

 - Zwei neue Quellen zur Kenntnis der Futfiwa, in Feslschrift G. Jabob, 1932,
 pp. 276-287.

 - Bibliotheques et manuscrits abadites, in Rev. Afr., C (1956), pp. 375-398.
 - Sur quelques manuscrits de la bibliotheque de la Mosqu6e d'al-Qarawiyyin A

 Fbs, in etudes d'orientalisme... Uui-ProvenCal, Paris (1962), 1, pp. 271-284.
 - On some manuscripts in the libraries of Kairouan and Tunis, in Arabica,

 XIV (1967), pp. 225-258.
 - On some manuscripts in the libraries of Morocco, in Hespdris-Tamuda, IX

 (1968), pp. 5-55.

 2. - Rditions de textes juridiques arabes

 - Al-Jaassf, K. al-fIjiyal wa-l-mahdrij, Hannover 1923.
 - Abf kidtim al-Qazwini, K. al-Higal fil-fiqh, Hannover 1924.
 - At-TahAwI, K. Adkdr al-huquiq wa-r-ruhiin, Heidelberg 1926-1927.
 - Aus zwei arabischen Furioq-Bujchern, in islamica, II/4 (1927), pp. 505-537.
 - At-TahLiwi, K. ag-Suf'a, Heidelberg 1929-1930.
 - AM-Saibfni, K. al-Maf.irij fil-Hijal, Leipzig 1930 (cf. Islamica, V, pp. 581-585

 et VI, pp. 260-266).
 - At-Tabari, Iitildf al-fuqahd', Leiden 1933.
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 3. - Coran et theologie musulmane

 - Ein Schrift von ibn ar-Rawandi, in OLZ, XXIX (1926), col. 837-841.
 - Zwei altosmanische 1Kor'an-Kommentare, in OLZ, XXX (1927), col. 747-752.
 - Weiteres zu den altosmanischen Korankommentaren, in OLZ, XXXI (1928),

 col. 812-815.

 - Der Islam (Religionsgeschichtlches Lesebuch, ed. A. Bertholet, 16), J. C. B. Mohr
 (Paul Siebeck), Tijbingen 1931.

 - Zur Geschichte des islamischen Dogmas, in Der Islam, XXI (1933), pp. 286-291.
 - New sources for the History of Muhammadan Theology, in Studia Islamica,

 I (1953), pp. 23-42.
 - Sources nouvelles concernant l'histoire de la theologie musulmane, in Nouvelle

 Clio, V (1953), pp. 411-426.
 - An Early Murci'ite treatise : The Kit5b al-'Alim wal-Muta'allim, in Oriens,

 XVII (1964), pp. 96-117.

 4. - Traditions et Droit de l'Islam

 - Die arabische hijal-Literatur. Ein Beitrag zur Erforschung der islamischen
 Rechtspraxis, in Der Islam, XV (1926), pp. 211-223; Nachtrag, p. 335.

 - Vom babylonischen zum islamischen Recht, in OLZ, XXX (1927), col. 664-669.
 - Aufgaben der islamischen Rechtsforschung, in OLZ, XXXI (1928), col. 936-942.
 - Islam and Islamic Law, in Encyclopaedia of the social Sciences, New York 1932,

 pp. 333-349.

 - Sari'a und Q5ann im modernen Agypten. Ein Beitrag zur Frage des islamischen
 Modernismus, in Der Islam, XX (1932), pp. 209-236.

 Zur soziologischen Betrachtungs-Weise des islamischen Gesetzes, in Oostersch
 Genools in Nederland, 7de Cong., 1933, pp. 18-20.

 - G. Bergstrisser's Grund9iige des islamiscben Rechts bearbeitet and herausgege-
 ben, Berlin-Leipzig 1935, 145 pp.

 - Zur sociologischen Betrachtung des islamischen Rechts, in Der Islam, XXII
 (1935), pp. 207-238.

 - L'6volution moderne du droit musulman en lgypte, in Melanges Maspero,
 Le Caire (1935-1940), III, pp. 323-334.

 - A revaluation of Islamic traditions, in JRAS, 1949, pp. 143-154.

 - The origins of Miihanrnmadap Jurisprudence, Oxford 1950, 350 pp. (et editions
 ulterieures).

 - Foreign elements in ancient Islamic Law, in J. Comp. Leg. Int. Law, XXXII
 (1950), parts 3-4, pp. 9-16 (re6dite avec quelques additions in Memoires de
 l'Ac. int. de droit compare, Rome 1955, III/4, pp. 127-141).

 - Adultery as a Impediment to Marriage in Islamic and in Canon Law, in Arch.
 hist. droit or. et Revue int. des Droits de l'Antiquile, 2e serie., I (1952), pp. 105-
 123; et in 22 Cong. Or. 1951, 1957, II, pp. 237-241.

 XII
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 JOSEPH SCHACHT XIII

 - Le droit musulman : solution de quelques problemes relatifs a ses origines, in
 Rev. Algerienne... de legislation, LXVIII (1952), pp. 1-13.

 - Notes sur la sociologie du droit musulman, in Rev. Afr., XCVI (1952), pp. 311-
 329.

 - Sur la transmission de la doctrine dans les ecoles juridiques de l'Islam, in AIEO
 Alger, X (1952), pp. 401-419.

 - Esqisse d'une histoire du droit musulman, trad. Arin, Paris 1953, 91 pp.

 - Early doctrines on waqf, in Mel. Fuad K6priilu, Istanbul 1953, pp. 443-452.
 - On Shafi'i's Life and Personality, in Stud. Or... Pedersen, Copenhague 1953,

 pp. 318-326.
 - Pre-Islamic background and early development of Jurisprudence, et The Schools

 of Law and later developments of Jurisprudence, in Khadduri and Liebesny,
 Law in the Middle East, Washington 1955, I, pp. 28-84.

 - The Law, in G. E. von Grunebaum and others, Unity and diversity in Muslim
 civilization, Chicago 1955, pp. 65-86.

 - Deux editions inconnues du Muwatta', in Stud. orient.... Levi Della Vida,
 Rome 1956, II, pp. 477-492.

 - Droit byzantin et droit musulman, in XII Convegno Volta..., Rome 1956,
 pp. 197-218.

 - Classicisme, traditionalisme et ankylose dans la loi religieuse de l'Islam, in
 R. Brunschvig, G. E. von Grunebaum et autres, Classicisme et declin culturel
 dans l'histoire de l'Islam (Actes du Symposium de Bordeaux, juin 1956), 1957,
 pp. 141-161.

 - Islamic Law in Contemporary States, in BICEMM, VII (1958), pp. 61-79, et
 in Amer. Journ. of Comparative Law, VIII (1959), pp. 133-147.

 - Problems of modern Islamic legislation, in Studia Islamica, XII (1960), pp. 99-
 129.

 - Sociological aspects of Tslamic Law, Berkeley (University) 1963, mimeographed
 typescript, 27 pp.

 -Sur l'expression c Sunna du Prophete ?, in Melanges H. Masse, T6h6ran 1963,
 pp. 361-365.

 -Problems of modern Islamic legislation, in The modern Middle East, ed. R. H.
 Nolte, 1963, pp. 172-200.

 - An Introdnction to Tslamic Law, Oxford 1964, 304 pp. (et 6ditions ult6rieures).

 - Notes on Sarakhsi's Life and Works, in 900. Oliim Yild6numu Miinasebetiyle...
 Es-Serakhsi Armagant, Ankara 1965, 6 pp.

 - On Abu Mus'ab and his a Mujtasar u, in al-Andalus, XXX/1 (1965), pp. 1-14;
 et Further on Abu Mus'ab and his a Mujtasarv, in al-Andalus, XXX/2
 (1965), p. 386.

 - Modernism and traditionalism in a history of Islamic Law. [Review article on
 N. J. Coulson, A history of Islamic Law], in Middle Eastern Studies, I (1965),
 pp. 388-400.

 - The present state of the studies in Islamic Law, in Atti del III Congresso di
 Studi Arabi e Islamici, Ravello 1966, pp. 621-622.
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 5. - Architecture religieuse

 - Ein archaischer Minaret-Typ in Agypten und Anatolien, in Ars Islamica,
 V (1938), pp. 52-54.

 - Sur la diffusion des formes d'architecture religieuse musulmane a travers le
 Sahara (Travaux de l'Institut de Recherches Sahariennes), Alger, XI (1954),
 pp. 11-27.

 - An unknow type of Minbar and its historical significance, in Ars Orientalis,
 II (1957), pp. 149-173.

 - Notes mozabites, in al-Andalus, XXII (1957), pp. 1-20.
 - Further notes on the staircase minaret, in Ars Orientalis, IV (1961), pp. 137-141.
 - The Staircase minaret, in 1st Int. Cong. of Turkish arts, Ankara, 1959, Commu-

 nications (1961), p. 297.

 6. - Pensee medicale et philosophique

 - (en collaboration avec M. Meyerhof). The Medico-Philosophical Controversy
 between Ibn Rntian of Baghdad and Ibn Ridwan of Cairo, Cairo (Egyptian
 University, Faculty of Arts) 1937.

 - (en collaboration avec M. Meyerhof). Une controverse medico-philosophique
 au Caire en 441 de l'hegire (1050 ap. J.-C.) avec un apercu sur les etudes
 grecques dans l'Islam, in BIE, XIX (1937), pp. 29-43.

 - (en collaboration avec M. Meyerhof). Mimimonides versus Galen (Bulletin of the
 Fac. of Arts, University of Egypt, may 1397), Cairo 1939.

 - (et feu M. Meyerhof). Remarques sur la transmission de la penske grecque aux
 Arabes (Histoire de la Medecine, 2e annie, no V (mai 1952), pp. 11-19).

 - Ibn al-Nafis et son a Theologus Autodidactus ?, in Homenaje a Millds- Vallicrosa,
 Barcelona 1956, II, pp. 325-345.

 - Ibn al-Nafis, Servetus and Colombo, in al-Andalus, XXII (1957), pp. 317-336.

 - (et feu M. Meyerhof). The Theologus Autodidactus of Ibn al-Nafis, Oxford 1968,
 83 p. + 53 p. texte arabe.

 7. - Islam en Afrique noire

 - La justice en Nigeria du Nord et le droit musulman, in Rev. Algerienne... de
 legislation, LXVII (1951), I, pp. 37-43.

 - L'administration de justice musulmane en Afrique Occidentale frangaise et
 britannique (Symposium Intercolonial 1952, Bordeaux (1954), pp. 82-89).

 - Islam in Northern Nigeria, in Studia Islamica, VIII (1957), pp. 123-146.
 - Notes on Islam in East Africa, in Studia Islamica, XXIII (1965), pp. 91-136.

 XIV
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 8. - Divers

 - Zur wahhabitischen Literatur, in Zeitschrift fur Semitistik, VI (1928), pp. 200-
 212.

 - Ober den Hellenismus in Baghdad und Cairo im 11. Jahrhundert, in ZDMG,
 XC (N. F. XV, 1936), pp. 526-545.

 - Der Briefwechsel zwischen Kaiser und Papst von 641/2 in arabischer Oberlie-
 ferung, in Orienialia, N. S., V (1936), pp. 229-268.

 - The Arabic edition of the British Council map: Europ and the Middle East, in
 Geographical Journal, CIV (1944), pp. 199-202.

 - On M0sa b. 'Uqba's Kitab al-Maghazi, in Acta Orientalia, XXI (1950-53),
 pp. 288-300.

 - a Qarran = a cornard,, in al-Andalus, XVI (1951), p. 489.
 - Une citation de l'lvangile de St. Jean dans la Sira d'Ibn Ishaq, in al-Andalus,

 XVI (1951), pp. 489-490.
 - L'Islam vu d'Angleterre, in Critique, f6vrier 1953, pp. 142-155.
 - (avec G. H. Bousquet). (Euvres eboisies de C. Snouck Hurgronje, pr6sent6es en

 francais et en anglais, Leiden (E. J. Brill) 1957.
 - The Islamic Background of the Idea of an Arab Nation, in The Arab Nation,

 Washington (The Middle East Institute) 1960, pp. 15-24.
 - The Encyclopaedia of Islam, in ACLS News Letter, XIV/2 (fbvrier 1963),

 pp. 8-10.

 - The victims of the Mongols in Baghdad, in Der Islam, XLII/2-3 (1966), p. 259.
 - The Kitab al-Tarih of Ualifa b. tayyat, in Arabica, XVI (1969), pp. 79-81.

 9.- Necrologie

 - Ahmed Pasha Taimur. Ein Nachruf, in ZDMG, N. F., VIII (84, 1930),
 pp. 255-258.

 - G. Bergstrasser's Arbeiten zum islamischen Recht, in OLZ, XXXVIII (1935),
 col. 593-599.

 - Christian Snouck Hurgronje, in Der Islam, XXIV (1937), pp. 192-195.
 - Max Meyerhof, in Osiris, IX (1950), pp. 7-32.

 10. - Articles du Handworterbuch des Islam, Leiden 1941, et de la Shorter Ency-
 clopaedia of Islam, Leiden 1953

 Iiatl, Khata', Khiyar, l~isas, Lukata, Maita, Malik b. Anas, Mirath, Muham-
 mad 'Abduh, Nik.h, Rada', Riba, Shari'a, Taklid, Talak, Umm al-Walad,
 Usul, Wasiya, Wudu', Yatim, Zakat, Zina'; en outre, Batil (uniquement dans
 la Shorter Encyclopaedia of Islam).

 XV
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 JOSEPH SCHACHT

 11. - Articles de l'Encyclopedie de l'Islam

 a) Ire ddilion: outre les articles parus dans le Handw6rterbuch des Islam et dans la
 Shorter Encyclopaedia of Islam (sauf BAtil) : Li'&n, Rahn, al-Sha'rani, al-
 Shibli, al-Subki, YahjyA b. Adam; au Supplement: MehIkeme, al-Subki
 (compidment d l'article)

 b) 2e idition: al-'Abbadi, Ab2 anifa, Abfi I-Layth al-Samarkandi, Ab&i Shuda'a,
 Abil l-Su'fld, Ab2i Thawr, Abil Yisuf Ya'kflb, ADjr, Aghlabides (vie reli-
 gieuse), 'Ahd, Ahk&m, Ahl al-hadith, Ahmad, Ak 8ifiri, al-Akhhdari, Alti
 Parmak, Am&in, Ash0b al-ra'y, al-Ash'ari (Abfi Burda), 'AtW' Bey (Mehmed),
 Atfiydsh, al-Awzd'I, Banndni, Bay', Bishr b. Ghiyith al-Marlsi (en collabo-
 ration avec A. N. Nader), DahlAn, Ddw2d b. 'All b. Khalai, Dja'far b.
 Mubashshir (en collaboration avec A. N. Nader), al-,jurgj&ni (Ismg'il b. al-
 Jjusayn), al-pjuwayni, al-Fadlli, Fikh, Uadd, 8adjr, al-Ualabi, Uanaflyya,
 Hildl (dans la loi religieuse), Ijiyal, Ib&ha, Ibn Abi Layla (Muhammad b.
 'Abd al-Rahmdn), Ibn'Akil, Ibn 'Asim, Ibn Butldn, Ibn Ha!kar al-Haytami,
 Ibn 'Isa, Ibn al-KgAsim, Ibn K5sim al-Ghazzi, Ibn al-Kaysar5ni, Ibn Khall5d,
 Ibn al-Nafis, Ibn Nu~jaym, Ibn R5hwayh, Ibn Ridw&n, Ibn SurayqT, I-jab,
 1!jjtih&d, IkhtilAf, 'Ikrima.

 12. - Nombreux comptes rendus d'ouvrages dans diverses revues, nolamment OLZ,
 Orientalia et Der Islam.
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 THE ROLE OF ULEMA

 IN INDO-MUSLIM HISTORY

 The Ghaznawid state which laid the foundation of Muslim

 power in India was, to some extent, a successor of the Samanids;
 and inherited much of the same pattern of relationship between
 the rulers and the ulema. It was a close relationship, the
 purpose of which was to keep the state administration in
 reasonable conformity with the sharl'a, and to keep the Shi'is,
 especially the Isma'ilis in check. Lahore was the secondary
 capital, and in the final stage the capital of the Ghaznawid
 kingdom and it was natural that next to Ghazna there was a
 concentration of ulema there. Most eminent of them was

 Shaykh Isma'il Bukhari (d. 1056) who laid the foundation of
 classical, largely imitative and compilatory study of hadlth in
 the Sub-continent. (1) He was also one of the first missionaries
 of Islam in India, whose activities were paralleled in the earlier
 generation by Safi al-din Kazuruni (d. 1007) who had established
 his headquarters at Uchch in southern Punjab. (2)

 The Ghuri-ds, who put an end to the Ghaznawid rule in 1186
 and extended the Muslim rule over the greater part of north
 India, had developed their own pattern of relationship between
 the ruler and the ulema. The rulers of Ghir adhered to the

 Karamiyya sect, (3) until around 1199 Ghiyath al-din embraced

 (1) Rahman, 'Al, Takdhira-i 'ulamd'-i Hind, Lucknow 1914, 23.
 (2) S. M. Ikram, Ab-i Kawthar, Lahore, 1958, 81-85; for the account of some

 of the Ghaznawid ulema see 'Awfi, Lubdb al-albab, ed. Sa'id Nafisi, Tehran 1335
 shamsi, 168-217.

 (3) Al-Shahrastani, Kitdb al-milal wa'l nihal, ed. W. Cureton, London 1846,
 20; C. E. Bosworth, "The rise of the Karamiyyah in Khurasan", Muslim World,
 L/1 (1960), 5-14.
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 Sunni orthodoxy either in the Shafi'ite or the Hanafite (probably
 the former) from under an 'dlim Wahid al-din (or Wajih al-din)
 Marvriidhi, and later extended his patronage, much to the
 annoyance of the Karamis to the Shafi'lte divine and philoso-
 pher, Kakhr al-din al-Razi. (1) Neither the Karami nor the
 Shafi'ite influence of the Ghurid court came to be transplanted
 in India, where Hanafism is found as the official religion as
 well as that of the Muslim majority at the foundation of the
 'slave' dynasty by Qutb al-din Aybal in 1206; probably because
 Hanafism was the dominant creed at the Ghurid base of power
 in what is now Afghanistan, and the 6lite and the soldiery which
 conquered India adhered to it. Si the history of the ulema
 in India is predominantly the history of Hanafite ulema. (2)

 As a class the majority of ulema of the Delhi Sultanate were
 associated with the court, the ruling elite and the administra-
 tion. Head of the Department of religious affairs was the
 sadr al-sudur who enjoyed great prestige and power. Often
 he combined that position with that of the chief qadi of the
 state, the qadd-yi-mamdlik, head of the department of justice;
 and made appointments of qddUs in the provincial towns as
 well as of imams to lead prayers in the mosques everywhere.
 The department of hisba was also controlled by the ulema, and
 was especially effective in certain reigns as that of 'Ala al-din
 Khalji (1296-1316). Usually the ulema were also appointed to
 the position of shaykh al-Isldm or shaykh al-shuyaukh, a position
 which had a very different connotation from that of the ?yhiil-
 Islam in the Ottoman empire. The shaykh al-Isldm in the
 Delhi Sultanate looked after the Sufis, faqrrs and other men of
 God. His office was subordinate to that of the sadr al-sudur. (3)

 In the office of the shaykh al-Isldm in particular and as a
 class in general the ulema were sometimes at loggerheads with

 (1) Minh5j al-Siraj al-J0zjfni, Tabaqdt-i Ndsirr, ed. A. H. Habibi, Kabul 1964,
 i, 361-62; C. M. Kieffer, Les Ghorides, une grande dynastie nationale, Kabul 1962;
 C. E. Bosworth, "Early Islamic History of Ghur", Central Asiatic Journal, VI/2
 (1961), 116-133; idem, "GhQrids", EI', ii, 1099-1104.

 (2) Aziz Ahmad, An Intellectual History of Islam in India, Edinburg 1969,
 1-3.

 (3) Amir Hasan Sijzi, Fawd'id al-Fu'ad, Lucknow 1885, 24; I. H. Qureshi,
 The Administration of the Delhi Sultanate, Lahore 1958, 175-76, 190-91.
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 ROLE OF ULEMA IN INDO-MUSLIM HISTORY

 the Sufis whom they accused from time to time of bid'a (inno-
 vation), of such unorthodox practices as listening to music
 (sama'), and often brought grave charges against individual
 Sufis. Iletmish's shaykh al-Isldm, Najm al-din Sughra (1)
 was jealous of the eminent mystic Qutb al-din Bakhtiyar
 Kaki (d. 1236); (2) and according to Sufi hagiographies, cooked
 up a charge of adultery against another mystic Jalal al-din
 Tabrizi. To judge this last case a mahdar (or jury-like assem-
 bly) of ulema ans Sufis was convened by Iletmish; the charge
 could not be proved; Tabrizi was exonerated and Sughra, either
 because of his failure in this case or his antagonism to Kaki
 who had much influence over Iletmish, lost his job and was
 replaced by a mystic Jamal al-din Bistami. Another 'dlim,
 Qutb al-din who was shaykh al-Isldm under Bahram Shah (1240-
 1242) had as notorious a reputation as Sughra, and was even
 accused of treason. (3)
 An even more remarkable instance of rivalry between the

 ulema and the Sifis, illustrating a degree (though on the whole
 minimal in India) of the tension between sharT'a and tariqa,
 was the famous mahdar of 253 ulema convened by Ghiyath
 al-din Tughluq (1320-1325) on the question of the permissibility
 of samd', at the instigation of Qadi Jalal al-din and the Shay-
 khzada of Jam and other ulema, in which the great Chishti
 mystic Nizam al-din Awliya had to appear as a defendent.
 The interesting point in the proceedings of this mahdar was
 the ulema's assertion of the greater validity of the Hanafite
 juristic ruling against listening to music, compared to the
 hadAth quoted on the permissibility of samd' in his defence by
 Nizam al-din, the authenticity of which the ulema questioned.

 (1) The adjective Sughra in his name is meant, at least in hagiographical lite-
 rature, to distinguish him from the renowned and much respected founder of the
 Kubrawiyya order, Najm al-din al-Kubra, for a study of whose work and influence
 see Fritz Meier (ed.), Die Fawd'ih al-gamdl wa fawdtih al-galdl des Nagm ad-din
 Kubrd, Wiesbaden 1957; M. Mol6, "Les Kubrawiya entre sunnisme et shiisme aux
 huitieme et neuvieme si6cles de l'H6gire , Revue des tludes islamiques, xxix-xxxi
 (1961), 16-142.

 (2) Amir Khurd (Sayyid Muhammad b. Mubarak Kirmani), Siyar al-awliyd',
 Delhi 1885, 54-55.

 (3) Jfzjani (Kabul), i, 468.
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 The question was decided in a compromise by the Sultan on
 the evidence of a mystic of Suhrawardiyya order, 'Alam al-din,
 who probably was sympathetic to rationalist trends in theology,
 that the pratice of the Muslims generally outside India was
 to tolerate music. The Sultan permitted sama' for the orthodox
 .ufis; but banned it for the heterodox mystics such as the qalan-
 dars and the Haydaris. (1)

 On the whole the ulema occupied a position of great prestige
 throughout the period of the Delhi Sultanate, and even when
 they could not influence a sultan, they could not easily be influen-
 ced by him. They had a place close to the sultan even in the
 battle array. (2) Iletmish, though he sided with the Sufis
 whenever there was a clash between them and the ulema, (3)
 nevertheless honoured the ulema as much because of his own

 piety as for raison d'etat; as their influence, presumably with
 the Muslim elite and soldiery, helped the consolidation of his
 power. From the reign of Bahram Shah (1240-1242) onwards
 their influence increased even more and occasionally they
 entered into matrimonial relations with the ruling house. (4)
 They held similar prestigious position under the pious Nasir
 al-din Mahmiid (1246-1266).

 But, on occasions they were disloyal to the interests not only
 of the ruling sultan, but even of the Muslim state in India.
 As early as 1257 some ulema had conspired with the proteges
 of Hiilegi against their own Sultan. (5) The episode of their
 intrigue against Bahram Shah has already been mentioned.
 These instances as well as the overall political considerations
 led to Balban's (1266-1287) policy of evolving a pattern of
 power in which the ruler was supreme, his right to rule derived

 (1) Sijzi, 125-26; Amir Khurd, 128; Hamid b. Fadl-Allah Jamali, Siyar al-
 'arifin, Delhi 1893, 89; Ikram, op. cit., 270-73; Aziz Ahmad, "Muslim contribution
 and attitude to music in India", Zeitschrift der Deutschen Morgenldndischen Gesell-
 schaft, 119/1 (1969), 87.

 (2) Qureshi, 149.
 (3) K. A. Nizami, "Iltutmish the Mystic", Islamic Culture, XX (1946), 165-80.
 (4) K. A. Nizami, Some Aspects of Religion and Politics in Indian during the

 13 th Century, Aligarh 1961, 172.
 (5) 'Abd-Allah b. Fadl-Allah Shirazi, Tajziyat al-amsdr wa tazjiyat al-a'sdr

 (Ta'rikh-i Wassdf), Bombay 1877, 310-11.
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 ROLE OF ULEMA IN INDO-MUSLIM HISTORY

 form Divine favour, his administration pragmatic, relegating
 the influence of the umela to the background. But, at the
 same time, to keep the ulema quiet, he cultivated good, even
 flattering, personal relations with them. (1) 'Ala al-din Khalji,
 though he imposed pietistic conformity on his Muslim subjects,
 was himself illiterate and no patron of ulema who do not seem
 to have thrived very much under the Khalji dynasty (1290-1320),
 at least not as much as in the periods before and after it.

 The Tughluq revolution (1320), wich overthrew the apostate
 usurper Khusraw Khan, was to some extent basically pietistic.
 This pietistic element was strengthened during the reigns of
 Ghiyath al-din Tughluq I (1320-1325) and Firfz Tughluq (1351-
 1388). In between during the reign of the enigmatic and
 scholarly Muhammad ibn Tughluq, at least for a time scholastic
 rationalism seems to have thrived at the expense of ortho-
 doxy. (2) Firuz Tughluq's theocracy could not have existed
 in theory or in practice without the assistance of the ulema.
 The very theocratic nature of his regime presupposes their
 preponderant influence on the state administration under him.
 After a period of the decline of the Delhi Sultanate during its
 resurgence under Sikandar Lodi (1489-1517) we find again an
 upsurge of the prestige of the ulema, though counterpointed
 by that Sultan's proclivity towards scholastic rationalism.

 The creative contribution of the ulema of the Delhi Sultanate

 to theological literature was not very considerable. Among
 early author-theologians was Radi al-din Hasan al-Saghani,
 who acted on one occasion as the envoy of 'Abbasid al-Nasir
 to Iletmish. He was a hadlth scholar in the traditional sense

 without much originality of treatment or analysis. Two
 important juristic manuals were prepared in the reign of Firiz
 Tughluq; Fiqh-i Firuzshdhl and FatIwl Tdtdrkhan. Though
 they are landmarks in the history of juristic compilation in
 India; they have no great significance in the total intellectual
 history of Islam. The first Persian commentary on the Qur'an

 (1) Diya al-din Barani, Ta'rlkh-i Ffruzshdhl, Calcutta 1862, 46-47.
 (2) Muhammad b. Tughluq (attributed to), Autobiographical Fragment at

 the end of Juzjani, Tabaqdt-i Nasirl, B. M. Add. Mss. 25, 785, fos 316^-317b.
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 was written in India by Shihab al-din DawlatabadI; again
 its significance is largely historical.

 Most of the ulema were content with official careers in state

 departments of justice, eccelesiastical affairs, and the hisba.
 Professionalisation of by far the great majority of ulema became
 a set pattern in India and led to an ideal distinction between
 the other-worldly divines ('ulamd'-i dkhiral) and the theologians
 who prefereed a worldly career ('ulamd'-duniya). (1)

 The Mughal Empire inherited from the Delhi Sultanate this
 pattern of the position and role of the ulema in relation to
 the court, the administration and the Muslim society. In
 fact, some of the Lodi ulema continued to hold influential offices
 under the early Mughal rule, such as 'Abd-Allah Tulanbi
 (Makhdim al-Mulk) who began his religious career probably
 as a rationalist Whose lectures Sikandar Lodi attended from

 time to time, but who became later an arch-conservative, a
 persecutor of all heresy and heterodoxy, and of a character
 which as revealed in his falawr moves from one hIla (legal
 evasion) to other. (2)

 Akbar who started as an orthodox Muslim was, in the course
 of time, disillusioned by the arrogance, petty-mindedness,
 intolerance and mutual rivalries of the ulema of his court.

 Makhduim al-Mulk, the shaykh al-Isldm and Shaykh 'Abd
 al-Nabi, the sadr al-sudir who had for a time enjoyed power
 and great prestige were disgraced and sent to the Hijaz in
 exile. (3) In his disillusionment Akbar turned to the teachings
 of other sects in Islam, to the heresies, to other religions; and
 finally evolved a heretical cult of his own, the Dtn-i Ildhi. (4)

 (1) Barani, 154-55.
 (2) 'Abd al-Qadir Bad'fini, Muntakhab al-tawdrikh, Calcutta 1868-69, passim.
 (3) Bad5a'ni, ii, 202; Rahman 'Ali, op. cit., 103.
 (4) Bada'fni, ii, passim; Abu'l Fadl 'Allami, Akbar Ndma, ed. M. Sadiq 'All

 Kanpur/Lucknow 1881-1883; Eng. tr. H. Beveridge, Calcutta 1948, passim;
 idem, A'ln-i Akbarl, Eng. tr. i (H. Blochmann), introduction, 175 ff., iii (Jarrett),
 424 ff.; Muhsin Fani (attributed to), Dabistin-i madhdhib, Eng. tr. by D. Shea
 and A. Troyer (The Dabisldn or School of Manners), Paris 1843, iii, 49-138;
 Makhanlal Roychoudhury, The Din-i Ildhi, Calcutta 1941; Vincent E. Smith,
 Akbar, the Great Mogul, Oxford 1927, 209-22, 237; Wolsey Haig in The Cambridge
 History of India, iv, 378 ff.; Aziz Ahmad, Studies in Islamic Culture in the Indian
 Environment, Oxford 1964, 167-181; Y. Hikmet Bayur, "L'Essai de r6forme reli-
 gieuse d'Ekbar Gurkanli", Belleten, ii (1938), 127-85.
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 ROLE OF ULEMA IN INDO-MUSLIM HISTORY

 The power of the ulema which Akbar curtailed was never again
 restored to the same degree as earlier under the Delhi Sultanate,
 not even under pious and theocratic Awrangzib. The person
 most responsible for the overthrow of the ulema under Akbar
 was an eclectic, Shaykh Mubarak and his two sons, the intellectual
 Abu'l Fadl 'Allmi and the poet Faydi. Shaykh Mubarak engi-
 neered the drafting and willy-nilly signing by the ulema of
 a mahdar (in the sense of a juristic decree) (1) erroneously
 referred to by some English historians as the 'infallibility
 decree', by which the ulema were forced to recognise the right
 of the ijtihad of the Emperor when on a legal point there was
 a difference of opinion among themselves. In practice Akbar
 went far beyond the provisions of the mahdar and introduced
 legislation in his empire by which it ceased to have the comple-
 xion of a Muslim state during his reign. The point to remember
 is that this whole development was occasioned because of the
 shortcomings of the ulema of his reign and time. In his letter
 to 'Abd-Allah Khan Ozbeg in 1586 Akbar accuses the ulema
 of having twisted and misrepresentend the sharl'a and of having
 corrupted it to assume a role of partnership in the government
 of the state (2). The fanatically orthodox historian Bada'ini,
 as well as the Naqshbandi mystic Shaykh Ahmad Sarhindi
 who was to set in motion a chain reaction against Akbar's
 heterodoxy, condemn these wordly-wise ulema in similar
 unambiguous terms. (3) As under the Delhi Sultanate, actually
 even more forcefully, a distinction was made by the pietistic
 or orthodox writers between the 'evil' ulema ('ulama'-i su')
 and the God-seeking divines ('ulama'-i Haqq).

 Restoration of the Sunni orthodoxy was partly a work of
 the ulema of the latter category in several generations. Imme-
 diately after the reign of Akbar the two persons most active
 in the revival of orthodoxy were Shaykh Ahmad Sarhindi
 and 'Abd al-Haqq Dihlawi. Of these two, the former was

 (1) Text in Bada'uni, ii, 272.
 (2) Akbar to 'Abd-Allah Khan Ozbeg, in 'Allami, Maktiubdt, Lucknow 1863, 21.
 (3) Bada'uni, ii, 255; Shaykh Ahmad Sarhindi, Maktlbat, Lucknow 1877, i, 47.

 The best study of his life, times and work is, K. A. Nizami, Hayat-i Shaykh 'Abd
 al-iaqq Muhaddith DihlawT, Delhi 1953.
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 essentially a mystic and cannot be defined as an 'dlim. But
 'Abd al-Haqq, though he too had joined more than one .Sufi
 orders, was first and foremost an 'alim. (1) At Akbar's capital
 Fathpur Sikri he had been in contact with the intellectual elite
 among Akbar's courtiers, though not perhaps with Akbar
 himself. But his visit to the Hijaz in quest of theological scho-
 larship and his subsequent career as a theologian was not
 merely a reaction against the heterodoxy of Akbar as suggested
 by Nizami and others; it also had a positive side in the tradition
 of 'All Muttaqi and 'Abd al-Wahhab Muttaqi, ulema of Central
 India unconnected with the movements in the Mughal court,
 who had immigrated to the Hijaz earlier solely in quest of
 knowledge and piety, and of whom the latter was 'Abd al-Haqq's
 teacher and mentor. (2) The study of hadith which had been
 neglected for several centuries in India received a new impetus
 with the work of 'Abd al-Haqq (3) and has, since then, enjoyed
 a tradition of continuity to the present time. He wrote on
 several other theological subjects; and his personality and his
 writings had some effect on restoring and rehabilitating the
 image of ulema as deserving veneration. He was first of a
 long series of ulema, not directly connected with the Mughal
 court, but radiating some indirect influence on receptive Mughal
 nobles in favourable periods.

 Shah Jahan (1628-1658) was more religious than his father
 Jahangir; but the ulema did not have any say in his policies of
 administration. His relationship with the most eminent and
 the most learned 'dlim of the period, 'Abd al-Hakim Siyalkoti
 was one of distant patronage. In 1642 Shah Jahan had him
 weighed in gold. But, Shah Jahan and his wazir Sa'd-Allah
 Khan also made use of him. To answer some of the scholastic

 questions raised by the Safawid 'Abbas II's wazir Khallfa
 Sultan in his discussions with the Mughal ambassador Jan
 Nithar Khan, by the imperial order Sa'd-Allah Khan asked

 (2) 'Abd al-Haqq Dihlawi, Zad al-Muttaqln, B.M. Or. Mss. 217, fos. 10b-418,
 48a-134b.

 (3) Rahman 'All, 109.
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 ROLE OF ULEMA IN INDO-MUSLIM HISTORY

 Siyalkoti to write what is now regarded as one of his most
 outstanding works, the Durrat al-thamina. (1)
 Awrangzib (1658-1707) ruled the state as a theocracy, but

 not through the ulema, but through the mansabddrs (fief-
 holders) and the administrative structure he had inherited
 from his predecessors. No doubt he made use of the ulema;
 but there is no evidence that he ever allowed them to make

 use of him even in the selightest degree. Through the juristic
 opinions (faIdwl) of the courtier-ulema, ever ready to oblige,
 he was helped in bringing about the executions of his brothers
 Dara Shukoh and Murad Bakhsh. Ironically similar courtier-
 ulema attached to the entourage of his son Akbar supplied that
 prince with juristic rulings to rebel against his pious father,
 accusing him of irreligion. (2) The most positive use of ulema
 made by Awrangzib was to set them at work on the monumental
 Faldwd-i 'Alamglri (Faaldw Hindiyya) which is the most
 comprehensive juristic work compiled in India; and is also,
 incidentally, the theoretic chrystallization of Awrangzib's theo-
 cratic policies.

 It was not until after the death of Awrangzib in 1707, which
 marked the collapse of Muslim political power in India, that the
 ulema, or rather one of them, Shah Wali-Allah, assumed not
 merely the religious, but also to some limited extent social
 and political lead, at least in the history of ideas, in Indian
 Islam, opening new vistas of speculation which inspired as
 divergent religio-political thinking as that of the fundamenta-
 lists and the modernists in the nineteenth and twentieth centu-

 ries. In modern Indo-Pakistani historiography Wali-Allah's
 political influence over the Muslim potentates of the period
 has been exaggerated. (3) On the contrary, there is reason
 to believe that his intellectual approach and his fundamentalism
 were both repugnant to the more traditionally orthodoz among
 his contemporaries. (4)

 (1) Sa'd-Allah Khan, Maktubdt, ed. N. H. Zaydi, Lahore 1968, 14-16.
 (2) Jadu Nath Sarkar in The Cambridge History of India, iv, 227-228, 250, 252.
 (3) Cf. K. A. Nizami, Shah Wall-Allah ke siyasi maktiubdt, Aligarh 1950; S. M.

 Ikram, Rud-i Kawthar, Lahore 1958, 509-514.
 (4) Mirzf Hayrat Dihlawi, lIaydt-i Tayyiba, Lahore 1958, 26-27; also Mirza

 RafI' Sawda, "Dar hajw-i shakhsi ki muta'aeeib brids, in Kulliyyad, Lucknow n.d.
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 But there is no doubt that, at least to some extent Wali-
 Allah saw himself in the role of a champion of political Islam. (1)
 Much more important is the fact that he was the first divine
 in India to see the problems of Muslims in a social and economic
 context, and in a historical perspective. (2) He faced the ques-
 tion of the purification of religious belief and practice from
 what he considered to be the contamination of an overwhel-

 mingly Hindu environment; (8) an orientation which reached
 its culmination in the work of his grandson Shah Isma'Il. (4)
 Even more significant was his impact on all future religious
 thinking in India due to his re-evaluation and reopening of
 the question of ijtihad (use of individual reasoning) (5) which
 opened in various subsequent schools of religious thought new
 vistas of neo-scholasticism and speculation.

 The tradition and the impact of his thought was continuous
 through the school he founded; though the political role of
 that school has often been misrepresented in recent historical
 writing. Thus, the oft-quoted fatwd of his son Shah 'Abd
 al-'Aziz declaring India ddr al-harb (enemy territory) under
 the British (6) should not be taken in isolation; actually the
 position of 'Abd al-'Aziz vis-a-vis the British was quite ambiva-
 lent. (7) It has to be remembered that the fatwd in question,
 like most of the political statements of the ulema during the
 nineteenth century, were not positive statements or stands,
 but answers to queries put to them, in dealing with which their
 role was not dissimilar to that of the medieval muftis.

 The movement of the Mujdhidrn, begun and led by Sayyid
 Ahmad Barelwi in the early decades of the nineteenth century,
 had for its brain trust two ulema who were members not only

 (1) Wali-Allh, Fuyud al-Harmayn, Urdu Tr., Lahore 1947, 55, 117, 127.
 (2) Specially in Fujjat-Allah al-bdligha, Karachi 1953 and Izalat al-khaffi',

 Karachi n.d.

 (3) In Tuhfat al-Muwahhidin, Delhi 1894 and al-Baldahf al-mubin, Lahore 1890.
 (4) Shah Isma'il, Taqwiyyat al-imdn, Lahore 1956.
 (5) Wali-Allah, 'Iqd al-jid, Delhi 1926.
 (6) Shah 'Abd al-'Aziz, Fatdwa-i 'Aziziyya, Delhi 1904, 16-17; Urdu tr. Kanpur

 n.d., i, 35-37; cf. Mushiru-l-Haqq, Indian Muslim Attitude to the British in the
 Early Nineteenth Century: A Case Study of Shdh 'Abdul 'Aztz, unpublished thesis
 submitted for the degree of M. A. at the McGill University, 1964.

 (7) Ibid.
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 ROLE OF ULEMA IN INDO-MUSLIM HISTORY

 of the Wali-Allahi school, but also of the family of that divine.
 The activism of these two ulema, Shah Isma'il and 'Abd al-Hayy,
 is really the first instance of the participation of ulema in a
 popular movement which was as much political as it was reli-
 gious and social, and which culminated in a jihdd against the
 Sikhs on the north-western frontier of India. It is debatable

 whether it envisaged in its earlier stages a jihad against the
 British as well. In subsequent generations the ulema associated
 with this movement were actively, though not very effectively,
 hostile to the British. (1)

 The participation of some of the ulema, especially those of
 the small town of Thana Bhawan and Delhi in the anti-British

 Uprising of 1857-1858 (the Indian Sepoy Mutiny), again, needs
 examination. In the case of Thana Bhawan the hagiological
 historiography (2) can be trusted more than in the case of
 Delhi. But Thana Bhawan was an insignificant town which
 made no impact on the course of the Mutiny or its sequel;
 and it was for this reason that of the Thana Bhawan participants
 in Mutiny the leader Haji Imdad-Allah was allowed to proceed
 to the Hijaz unmolested by the British authoroties, Rashid
 Ahmad Gangohi was temporarily arrested but due to insufficient
 evidence soon set free, and Muhammad Qasim Nanotawi, who
 later founded the theological seminary of Deoband, escaped
 imprisonment or trial at the hands of the British altogether.
 That these ulema became respected divines later as founders
 of Deoband is relevant to the fact that they posited a distrust
 of the British which gathered a political momentum in the
 subsequent generations under Mahmid al-Hasan and Husayn
 Ahmad Madani. In the case of the falwd of the ulema at Delhi
 justifying the jihad against the British during the Mutiny,

 (1) Apart from the familiar printed sources, as Hafeez Malik has points out
 in his review (Journal of Asian Studies, forthcoming) of Qeyam-ud-din Ahmad's
 The Wahabi Movement in India (Calcutta 1966) there is still a great deal of untapped
 material on the movement of the Mujahidin in the archives of Calcutta, Patna
 and Bombay, in the archives of the Government of West Pakistan, in the Sayyidiya
 Library at Tonk and in the India Office Library, London (specially VIII Duke
 of Argyll pp. L95/54 and Legal Adviser's Papers, Box 94788).

 (2) Muhammad Miyan, 'Ulama'-i Hind kd shanddr madi-yi jadfd, Delhi 1957-60,
 iv, 275-307; Husayn Ahmad Madani, Naqsh-i Hayat, Delhi 1953, ii, 42-43.
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 it was not an initiative, but a formal response to query, and
 was probably issued under the pressure of mutineers and
 Bahkt Khan, their leader in Delhi. On the other hand Sayyid
 Ahmad Khan's assertion that the fatwd in question was a forgery
 has to be treated as motivated by loyalist apologestic. (1)

 Rashid Ahmad Gangohi was opposed to the modernist
 theology of Sayyid Ahmad Khan to such an extent that he
 extended his dislike to his politics, and in answer to a query
 gave the ruling that a Muslim may join the Hindu-dominated
 Indian National Congress provided his doing so did not lead
 to any infringement of the sharV'a or the humiliation of the
 Muslim community, rather than respond to Sayyid Ahmad
 Khan's political call of Muslim separatism from Hindu-oriented
 politics and of loyalism to the British rule. (2)

 In the succeding generation at Deoband, Mahmiid al-Hasan's
 political activism against the British rule, his contacts during
 the First World War with Turkish leaders Enver Pasha and

 Ghalib Pasha in the Hijaz leading to his imprisonment by
 Sharif Husayn of Mecca and his internment by the British
 were primarily motivated by pan-Islamism. In 1920 with
 the rise of the Indian Khilafat movement in alliance with the

 Indian National Congress Mahmid al-Hasan's pan-Islamism
 came to be telescoped with Indian nationalism, though its
 rudements are traceable in some of his earlier activities especially
 those organised in the north-western frontier area and in Afgha-
 nistan. Later, a theological philosophy for Indian nationalism
 was worked out by the nationalist leader Abu'l Kalam Azad
 and by Mahmud al-Hasan's disciple and successor Husayn
 Ahmad Madani. It was based on Muhammad's 'Covenant'

 with the Medinians, cited by Ibn Ishaq and other early Muslim
 chroniclers, which defined all Medinians, whether Muslim or
 non-Muslim as belonging to a similar community. Though
 this 'covenant' was soon superseded by very different action
 by the Prophet, it was argued by the nationalist Indian ulema

 (1) Text in Sddiq al-ahkbdr, Delhi, 26 July 1857; cf. Sayyid Ahmad Khan,
 Asbdb-i baghdwat-i Hind (1858), Agra 1903, 8-9.

 (2) Rashid Ahmad Gangohi in Nusrat al-akhbdr, Lahore 1886, 19.
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 ROLE OF ULEMA IN INDO-MUSLIM HISTORY 13

 that it was a valid precedent for the justification of the forging
 of a composite Hindu-Muslim nationalism in India to face the
 British. (1) These ulema as well as their principal orga-
 nisation, the Jam'iyyat al-'ulama'-i Hind were opposed
 to the Pakistan movement which was supported by very few
 ulema, the most eminent of them being Shabbir Ahmad
 'Uhtmani, the political anti-thesis of Madan!. With the
 foundation of Pakistan in 1947 the drama of the political activism
 of the ulema shifted to Pakistan and deserves a separate study.

 Aziz AHMAD

 (Toronto)

 (1) Azad, Khufbdt, Lahore 1944, 42-44; Madani, Multahida qawmiyyat awr
 Islam, Delhi n.d., 44-51.
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 METHODE D'ANALYSE DE TEXTE

 APPLIQUiE A UN PASSAGE DE MUHAMMAD 'ABDUH

 Dans le vaste champ des etudes islamiques et plus specialement
 dans le domaine propre a l'histoire des idees, la matiere premiere
 de toute recherche est constituee par des textes, qu'ils soient
 ou non reunis en ouvrages distincts. II est donc particulierement
 important, si l'on veut parvenir a des resultats satisfaisants,
 de reflechir sur la ou les meilleures methodes a employer pour
 tirer d'un texte tous les renseignements qu'il contient. Jusqu'a
 une date recente, ce furent surtout les exegetes, voues a l'etude
 des textes sacres, qui avaient reflechi sur cet aspect metho-
 logique de la recherche ; et l'on peut trouver chez les theologiens
 juifs, chretiens ou musulmans une certaine theorie du commen-
 taire de texte. Les derniers developpements du structuralisme
 et l'application de ses methodes au domaine proprement
 semantique ont depuis attire l'attention des chercheurs qui,
 dans toutes les disciplines, doivent affronter des textes.

 C'est en suivant ces developpements que nous avons eu
 l'occasion de lire deux textes de Roland Barthes et que nous
 avons ete amene aux reflexions qui vont suivre. Le premier
 de ces textes est un article paru dans la Revue Tel Quel, otb
 l'auteur fait une analyse tr6s suggestive du livre de saint Ignace
 de Loyola intitule Les Exercices spirituels (1). Quant au second,
 c'est celui d'une conference, non encore publiee, donnee a

 (1) Tel Quel, no 38, Bt6 1969, pp. 32-54.
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 Chantilly a un congres d'exegetes. Roland Barthes y presente
 les principes de l'analyse structurale des recits et fait brievement
 des applications sur des textes des Actes des Ap6ores.

 Pour eviter de rester sur le plan theorique, nous avons choisi
 arbitrairement un texte de Muhammad 'Abduh, a propos duquel
 nous discuterons les differentes methodes utilisees pour commen-
 ter un texte. Voici tout d'abord la traduction du passage qui sera
 commente dans la suite (1).

 ( Je considere que j'ai grandi comme tout Rtgyptien appar-
 tenant a la grande masse de la classe moyenne et que je suis
 entre dans le meme monde qu'eux. Mais au bout d'un certain
 temps, je n'ai pas tarde a sentir de la repugnance pour continuer
 a les suivre sur les sentiers battus, et je fus pousse a rechercher
 quelque chose dont ils n'avaient pas connaissance; je decouvris
 alors ce qu'ils n'avaient pas decouvert et je me mis a proclamer
 le meilleur de mes trouvailles, et a m'en faire l'apotre.

 ( Ma voix s'eleva pour un appel en faveur de deux grandes
 idees. La premiere c'etait de liberer la pensee du carcan de
 l'imitation servile, de comprendre la Religion a la maniere dont
 les Anciens de la communaute, avant l'apparition de la dissen-
 sion, l'avaient comprise, de revenir pour l'acquisition des
 connaissances religieuses a l'etude des sources les plus primitives
 de cette communaute de considerer la religion a partir des normes
 de la raison humaine; ces normes que Dieu a etablies pour
 detourner la raison de ses abus, pour diminuer dans son exercice
 les confusions et les heurts, afin que la sagesse divine trouve,
 en preservant l'ordre du monde humain, son accomplissement.
 La Religion ainsi comprise sera considere comme l'amie de la
 science, incitant a la recherche sur les secrets de l'univers,
 langant un appel pour le respect des verites solides, insistant
 pour que l'on s'appuie sur elles dans l'education de l'ame et
 la reforme de l'action. Tout cela constitue pour moi une seule
 et meme idee. Mais bien sur, en langant ce premier appel, je
 me suis mis en desaccord avec ces deux groupes importants

 (1) II s'agit de deux pages tir6es du Tdrih al-ustdd al-imam Muhammad 'Abduh
 de Rabid Rida, I, pp. 11-12.
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 UN PASSAGE DE MUHAMMAD 'ABDUH

 dont se compose le corps de la communaute : les etudiants
 en sciences religieuses et ceux qui leur ressemblent, les etudiants
 en sciences moderes et ceux qui vont dans leur sens.

 < La deuxieme idee c'etait de reformer les modes d'expression
 de la langue arabe, aussi bien dans la correspondance officielle
 entre les bureaux et les services du gouvernement, que dans
 l'ensemble des textes publies par les journaux, en original ou
 en traduction, ou dans la correspondance privee. En Rgypte,
 a cette epoque, il y avait seulement deux manieres d'ecrire,
 toutes les deux aussi rebutantes pour le bon gout que contraires
 aux normes de la langue arabe.

 , La premiere de ces manieres d'ecrire etait utilisee dans les
 services du gouvernement et autres institutions similaires.
 C'etait une sorte d'amalgame de mots laid, pernicieux et
 incomprehensible, qu'il etait impossible de rattacher a l'une
 quelconque des langues du monde, que ce soit dans sa forme
 ou dans sa matiere. II reste encore quelque chose de ce style chez
 quelques ecrivains coptes et leurs disciples; mais c'est la, grace
 a Dieu, chose rare.

 , Quant a la deuxieme de ces manieres d'ecrire, c'etait celle,
 qu'utilisaient les litterateurs et les diplomes de la mosquee
 al-Azhar : on y cultivait la prose rimee, malgre la froideur
 d'un tel style, une prose remarquable par les pauses et toutes
 sortes de figures de rhetorique, meme de mauvais gout. Ce style
 etait difficile a comprendre, lourd a l'oreille, impropre a rendre
 la signification voulue, enfin il n'etait pas conforme aux usages
 litteraires de la langue arabe. Bien sur, il etait possible de rat-
 tacher l'aspect formel de ce style aux principes de l'arabe, mais
 on ne pouvait le ranger parmi les styles acceptables pour des
 specialistes de la langue arabe. Cette maniere d'ecrire est
 encore en usage notamment dans ce que produisent les cheikhs.

 < Ces derniers temps, enfin, une autre forme d'expression
 nous est parvenue, etrange; celle qui est arrivee chez nous,
 venant du pays syrien, dans la prose des deux journaux, rediges
 par M. Boutros al-Boustani, al-6anna et al-6indn. Une telle
 forme litteraire, on peut la ranger parmi les styles extravagants;
 c'est elle qui a sevi dans les debuts du journal al-Ahram mais,
 grace a Dieu, les traces en ont maintenant disparu.

 3
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 < II y eut aussi une autre these dont je me fis l'apotre a un
 moment ot tout le monde restait, sur ce point, dans l'aveugle-
 ment et l'incomprehension. Cependant, c'etait le fondement
 meme de la vie sociale de ces gens, un fondement dont la seule
 absence avait entraine l'apathie, la faiblesse et l'humiliation.
 II s'agit de la faculte de discerner d'un c6t6 le droit du gouverne-
 ment a se faire obeir par le peuple et, de l'autre, le droit du
 peuple a reclamer, de son gouvernement, la justice. Oui, j'ai
 ete, aupres de la nation egyptienne, un de ces apotres qui l'ont
 appelee a reconnaltre son droit face a son gouvernant alors
 que cette communaute, depuis plus de vingt siecles, n'avait
 jamais eu d'idees de cette sorte. Nous avons appele les ggyptiens
 a croire que, si l'obeissance etait due au gouvernant, celui-ci
 restait un homme capable de se tromper et de se laisser vaincre
 par ses passions, et que seuls les conseils donnes par les paroles
 et les actes de la communaute pouvaient le detourner de ses
 erreurs et faire cesser en lui la tyrannie de ses passions. Nous
 avons proclame cela, alors que le despotisme etait a son
 paroxysme, que l'injustice tenait le sceptre du pouvoir et que
 les gens, sous la poigne de fer du chef injuste, n'etaient que des
 esclaves et quels esclaves.

 ( En tout cela, je n'ai pas ete l'imam que l'on suit, ni le chef
 a qui l'on obeit, mais j'ai ete l'ame de cet apostolat dont la
 plupart des theses restent encore en moi comme elles ont ete
 mentionnees. Je n'ai pas cesse de precher pour mes croyances
 en matiere religieuse, ni d'insister pour que l'on acheve la
 reforme de la langue - la r6alisation en est d'ailleurs proche.
 Pour ce qui concerne la these sur les gouvernants et les gouvernes,
 j'en ai abandonne la realisation au decret divin: c'est la main
 de Dieu qui sera l'organisatrice. J'ai compris en effet que ce
 fruit-la, les nations ne pouvaient le cueillir que sur des arbres
 plantes par elles et cultives durant de longues annees. C'est de
 ces plantations qu'il convient maintenant, Dieu aidant, de
 s'occuper (1). ,

 (1) La traduction qui precede s'est beaucoup inspir6e de celle d'Anouar Abdel-
 Malek (Anthologie de la lillerature arabe contemporaine, II, Les essais, pp. 79-81),
 sans la suivre dans tous les d6tails.
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 Devant ce texte, ou tout autre texte pouvant servir a
 l'histoire des idees, la methode classique du commentaire va
 chercher a preciser le contenu du message par une serie d'inter-
 rogations plus ou moins liees entre elles. Schematiquement, on
 peut regrouper les demarches entreprises sous la forme de trois
 questions principales : qui est l'auteur du texte ? A qui s'adresse
 le message de l'auteur ? Quel est le contenu du message que
 l'auteur veut transmettre ? Les reponses aux deux premieres
 questions supposent des recherches sur l'auteur et sur son
 milieu, sur ses mattres et sur ses disciples; tandis que pour
 repondre a la troisieme question, il faut rechercher, parfois
 hors du texte, des indications portant sur les intentions de
 l'auteur, puis diviser le texte en paragraphes coherents qui
 aboutissent a des conclusions, et degager les raisonnements
 qui menent a ces conclusions.

 En utilisant, en plus du texte ci-dessus, les quelques pages
 qui, dans l'ouvrage de Rasid Rida, le precedent immediatement,
 il est possible de donner brievement une idee du commentaire
 qui serait realise selon cette premiere methode. A un premier
 niveau, le texte fait partie d'un livre, ecrit par Rasid Rida
 en 1931, pour glorifier la memoire de son maitre Muhammad
 'Abduh, qu'il considere comme un modele pour l'humanite
 (akmal man 'araftu min al-basar). Le discours de Rida entend
 continuer l'ceuvre de reforme entreprise par 'Abduh, mais en
 insistant sur son aspect moral. A un deuxieme niveau, le texte
 est une citation tiree de l'autobiographie inachevee de 'Abduh
 lui-meme. Dans les pages precedant immediatement notre
 texte, 'Abduh donne des indications sur le public auquel il
 entend s'adresser, et par le fait meme sur le but qu'il vise en
 ecrivant. S'il entreprend d'ecrire l'histoire de sa vie, ce n'est
 nullement a l'intention de ses compatriotes qui, dit-il, ne s'y
 interesseraient pas, mais a la demande de certains etrangers.
 Il raconte que, au cours d'une reception, des amis Anglais se
 sont interesses a ses souvenirs et l'ont presse de les mettre
 par ecrit. A ce niveau, le discours de 'Abduh apparalt comme
 un effort de justification personnelle devant des representants
 de l'Europe, monde de la science et de la raison.
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 A un troisieme niveau enfin, on peut aborder le texte comme
 le message reformateur de 'Abduh a ses contemporains. Ce que
 veut dire l'auteur est ici tres clair: il faut reformer la religion
 musulmane par un retour aux sources, il faut reformer la langue
 arabe en la rapprochant de ses normes et de ses modeles. A ces
 deux paragraphes s'en ajoute un troisieme sur la politique ou,
 avec un peu d'h6sitation, l'auteur donne le sens de ses prises
 de position en faveur de la liberte. Quant au public auquel
 s'adressent ces appels a la reforme, c'est d'abord les intellectuels
 egyptiens, puis, plus gen6ralement, le peuple d'lgypte tout
 entier.

 Une telle methode donne deja de bons resultats et, par le
 biais des recherches historiques qu'elle oblige a entreprendre,
 elle permet d'eviter les anachronismes flagrants. De plus, quand
 il s'agit de textes ecrits par des Musulmans, cette methode tient
 compte d'une des structures fondamentales de la pensee de
 l'Islam pour qui : L'histoire est une theologie et la theologie
 une histoire (1). , C'est cette methode qui a ete et est generalement
 employee par les maitres de l'islamologie. Cependant, il est
 necessaire de marquer les limites de cette premiere methode.
 Tout d'abord, elle presuppose, pour etre feconde, de longues
 recherches historiques; or ces recherches sont elles-memes
 fondees, au moins en partie, sur des lectures de textes, et l'on
 est enferm6 dans un cercle que seule une longue familiarite
 avec l'ensemble de la civilisation musulmane peut briser.
 D'autre part, la litterature arabe, dans son ensemble, est avare
 en autobiographies, et les textes a etudier sont rarement

 precedes de pages d'introduction ou l'auteur expliquerait quel
 est son propos et dirait pourquoi et pour qui il ecrit. Enfin,
 et par voie de consequence, des recherches historiques de ce
 type ne releveraient en d6finitive que des coincidences dont
 le seul lieu de rencontre serait la conscience de l'auteur; or cette
 conscience echappe aux prises de l'analyste comme elle echappe,
 en partie du moins, a l'auteur lui-meme.

 Pour tenter d'eviter ces inconvenients, il paralt pr6ferable,
 au moins dans un premier temps, de se limiter a la lecture et au

 (1) H. Laoust, Les schismes dans l'Islam, p. VII.

 20  MICHEL ALLARD

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:36:52 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 UN PASSAGE DE MUHAMMAD 'ABDUH

 commentaire du texte lui-meme, quitte a revenir dans la suite
 sur l'environnement historique. La methode de lecture qui vient
 d'abord a l'esprit, consiste a relever un certain nombre de mots
 ou d'expressions plus frappants pour les analyser. Ainsi, dans
 le texte etudie ici, on peut, a la lecture des deux premiers
 paragraphes, retenir trois expressions qui situent le message
 de 'Abduh.

 La premiere de ces expressions souligne que le texte a et6
 ecrit dans une societe en transformation : c'est l'expression
 ? la grande masse de la classe moyenne ) (fabaqa wustd). Si l'on
 se refere en effet aux auteurs anciens, on trouve chez eux une
 division bipartite de la societe. D'un c6te, il y a les gens du
 peuple ('dmma), ignorants et voues a l'obeissance, et, de l'autre,
 les gens de l'elite (bhssa), cultives et formant la classe dirigeante;
 et, bien sur, tout ecrivain se considerait comme appartenant
 a cette classe. Le texte de 'Abduh est interessant non seulement

 parce qu'il fait apparattre le concept nouveau d'une classe
 intermediaire, mais aussi par le fait que l'auteur, en se rattachant
 a cette classe, se distingue a la fois et du peuple et de la classe
 dirigeante.

 La deuxieme expression concerne le reformisme religieux:
 'Abduh demande a ses contemporains de <comprendre la
 Religion a la maniere dont les Anciens (salaf al-umma), avant
 l'apparition de la dissension (qabla zuhar al-hildf), l'avaient
 comprise >. Par cette expression, 'Abduh se refere de maniere
 explicite a la position qui, a l'epoque classique, fut exprimee
 de la maniere la plus claire par les disciples d'Ibn IHanbal :
 ( Le livre, la Sunna ou tradition etablie par le Prophete, et
 la gamd'a ou les usages et les idees des compagnons du Prophete,
 a l'epoque d'Abi Bakr, de 'Umar et de 'Utman : c'est ce qu'on
 appelle l'ancienne religion. L'assassinat de 'Utman a ete le
 commencement de la division dans la communaute ) (1). On
 peut meme voir dans l'expression de 'Abduh une insistance
 particuliere sur le r61e de la Sunna et de la gama'a par rapport
 au Coran, car c'est la maniere (!arTqa) dont les Anciens ont

 (1) H. Laoust, La profession de foi d'Ibn Batla, p. 9, n. 1.
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 compris la revelation coranique qu'il propose comme modele
 a ses contemporains. Si bien que, lorsque 'Abduh parle un peu
 apres des asources les plus primitives (al-yandbi' al-ala) ,
 de la vie de la communaute musulmane, il renvoie ses lecteurs
 a l'ensemble du corpus de la revelation, texte et commentaire
 autorise (la Sunna), qui constitue, pour le Musulman, la parole
 de Dieu : c'est de la meditation de ces textes que viendra la
 reforme.

 La troisieme expression, enfin, precise le sens du reformisme
 religieux preconise par 'Abduh : il ne faut pas seulement revenir
 aux sources, mais aussi < considerer la religion a partir des normes
 de la raison (mawdzln al-'aql) >. Orientation rationaliste qui
 vient nuancer les exigences d'un retour en arriere dans le temps.
 Mais de quel rationalisme s'agit-il ? IL semble bien que l'idee
 de 'Abduh soit, dans ce texte, la suivante : Dieu a etabli un
 ordre du monde qui manifeste sa sagesse, et c'est a l'interieur
 de cet ordre, objet de la revelation, que se manifestent ces normes
 de la raison; pour saisir ces normes, il n'y a done pas a sortir
 de l'ensemble des textes qui constituent l'aspect anthropologique
 de la revelation coranique. Et, puisque c'est le meme Dieu qui
 pose l'ordre du monde, qui etablit et proclame les normes de
 la raison humaine et qui revele la religion, il ne saurait y avoir
 de conflit entre la religion qui dit l'ordre du monde et la raison
 scientifique qui poursuit dans le concret ce meme ordre du
 monde.

 Ce qui precede est suffisant pour situer ce deuxieme mode de
 lecture et de commentaire de texte. Ici ce n'est plus l'histoire
 vecue par l'auteur qui est mise a contribution pour expliquer
 et situer un texte : un nouvel element entre en jeu, celui de
 la culture du lecteur. II est clair en effet que c'est en fonction de
 cette culture, et de la grille conceptuelle qui en emane, que les
 trois expressions analysees plus haut ont ete choisies comme
 porteuses de sens; de meme que c'est cette culture qui a fourni
 les elements du commentaire lui-meme. Nous sommes ramene

 du subjectivisme de l'auteur du texte a analyser, au subjecti-
 visme du lecteur qui fait l'analyse. Deux subjectivismes qui se
 completent et se corrigent parce que, si le premier permet de
 preciser ce que l'auteur etudie a voulu dire, le second permet au
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 lecteur d'exposer ce qu'il pense que l'auteur a voulu dire. Alors
 que la premiere d6marche restait encore sur le plan de l'explicite,
 la deuxieme, debordant la lettre, cherche a travers les mots un
 sens plus implicite.

 Cependant, les limites de la methode presentee plus haut sont
 evidentes : ce sont les limites de la culture du lecteur et plus
 concretement encore les limites de cette culture pass6e au crible
 de la memoire et disponible au moment meme de la lecture.
 Un commentaire de ce type fait ressortir l'actualite d'un texte
 ancien, mais il presente l'inconvenient de conduire a ce que
 les exegetes anciens appelaient le sens allegorique. A la limite,
 le texte commente n'apparatt plus que comme un pretexte a des
 developpements : un mot, une expression choisis sans reference
 a la logique interne du texte ni a leur importance relative, sont
 le point de depart de reflexions qui se situent dans un ailleurs
 du texte. Voulant depasser la subjectivite de l'auteur du texte,
 on se trouve prisonnier de celle du lecteur, et il est d'autant plus
 difficile de sortir de cette situation que la subjectivite du lecteur
 n'ayant pas, en general, l'occasion de s'exprimer, agit
 inconsciemment.

 C'est ici que les methodes d'analyse structurale permettent
 une approche plus objective des textes. Elles consistent essen-
 tiellement en regles formelles qui visent a reconstituer les
 champs semantiques qui se melent et s'entrecroisent dans le
 texte. La premiere de ces regles est la mise en oeuvre, au niveau
 semantique, du principe de pertinence; il consiste a rechercher,
 dans le texte, toutes les oppositions porteuses de sens et de les
 retenir seulement dans la mesure of elles le sont.

 Revenons au deuxieme paragraphe du texte de 'Abduh, celui
 qui traite de la reforme religieuse. La premiere opposition qui
 paralt a retenir, est celle de la religion et de la science. C'est cette
 opposition qui est incarnee par les deux groupes antagonistes
 qui se sont opposes a 'Abduh : ales etudiants en science
 religieuse , et ( les etudiants en sciences modernes >. C'est aussi
 cette opposition que l'auteur veut consciemment surmonter
 quand il vise a faire de la Religion l'Famie de la science, incitant
 a la recherche sur les secrets de l'univers >. Dans la meme

 perspective, on serait amene a ranger du cote de la religion :

 23
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 l'imitation servile, le retour aux sources, l'ordre divin du monde,
 les verites solides; alors que du c6te de la science on rangerait :
 la liberte de pensee, la comprehension, les normes de la raison,
 les secrets de l'univers. II faudrait alors interpreter la tentative
 de 'Abduh comme celle d'un rationaliste qui s'efforce d'adapter
 la religion musulmane aux exigences de son epoque.

 Mais une telle interpretation, si elle rend compte de l'opposition
 entre partisans de la religion et partisans de la science, ne rend
 pas compte du fait que les deux groupes sont aussi bien l'un
 que l'autre des opposants au projet de 'Abduh. C'est done que
 l'auteur ne se range pas du c6te des partisans de la science et,
 plus profondement, que l'opposition religion/science n'est pas
 pertinente. I1 y a en realite une double opposition, l'une se
 situant a l'interieur de la religion et l'autre a l'interieur de la
 science.

 Du cote de la religion, liberte de pensee, retour aux sources,
 ordre divin du monde et normes de la raison ne s'opposent en
 rien: tout cela ensemble constitue la religion ideale. Par contre,
 chacun de ces termes est l'inverse d'un des traits qui carac-
 terisent la religion concretement vecue au temps de 'Abduh:
 la liberte de pensee s'oppose aux cadres trop rigides d'une
 epoque vouee a l'imitation, le retour aux sources condamne
 le recours aux commentaires de basse epoque, l'ouverture aux
 normes de la raison et a l'ordre du monde rejette le refus du
 monde moderne dans lequel s'enfermaient certains fanatiques.

 Du cote de la science, la liberte de pensee s'oppose d'une
 part a l'imitation servile qui pourrait bien etre l'attitude des
 partisans inconditionnels de la pensee europeenne, mais aussi
 aux # abus >, a la ((confusion * et aux ( heurts ? provoques
 par une raison qui s'emanciperait des normes posees par Dieu.
 Des lors, c'est par une purification de la religion comme de
 la science que l'harmonie peut etre retrouvee, et la predication
 de 'Abduh inciterait ses contemporains a retrouver l'accord etabli
 par la revelation coranique entre une foi marquee par la raison
 et une raison marquee par la foi. Les oppositions pertinentes
 a retenir se trouvent donc etre celles qui, pour la religion comme
 pour la science, marquent ce qui est originel et normatif et ce
 qui est decadent et anormal.

 24  MICHEL ALLARD
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 La deuxieme regle formelle de l'analyse structurale est celle
 que Roland Barthes appelle la < recherche des codes >. II s'agit,
 par une analyse minutieuse de chaque unite porteuse de sens,
 d'y decouvrir le code semantique general auquel elle renvoie.
 Chacun de ces codes, une fois decouvert, sert ensuite de cle de
 lecture pour l'ensemble du texte etudie; si bien qu'a la fin de
 l'etude, on aura mis a jour une partie de la pluralite des sens
 que le texte noue ensemble.

 En application de cette regle d'analyse, on peut relever
 d'abord, dans le texte de 'Abduh, les notations temporelles
 renvoyant au code chronologique. Reprenons point par point
 les developpements sur la religion, la langue et la politique.
 A propos de la religion, deux temps s'affrontent : le present et
 le temps d'avant les divisions de la communaute. Le present
 est jug6 et condamne au nom de cette periode du passe qui fut
 l'age d'or de l'Islam. Quant a l'avenir, il ne pourra etre fecond
 que par un retour a ce passe exemplaire. Mais un retour en arriere
 n'est pas reellement possible dans l'histoire, il faut l'envisager
 soit comme imaginaire, soit comme mythique. S'il est seulement
 imaginaire, il n'engendrera pas cette reforme que vise l'auteur,
 il doit donc etre mythique, c'est-a-dire transformer l'age d'or
 de l'Islam en un archetype, qui hors du temps, est accessible
 a chaque moment du deroulement chronologique. II ne s'agit
 plus alors d'un retour dans le temps, mais du lien qu'etablit
 la foi entre le present et l'eternel d'une experience religieuse
 privilegiee.

 Dans le paragraphe sur la langue, ce qui frappe, c'est l'absence
 de toute notation chronologique explicite. II y est cependant
 fait mention d'un present qu'il est facile de dater : ce present
 d'une prose officielle tres decadente, des difficiles debuts de la
 presse arabe, des essais des premiers ecrivains chretiens de la
 Nahda, de la fastidieuse prose rimee des traditionalistes. Et
 ce present est juge et condamne par 'Abduh au nom d'une
 < langue arabe > qui n'est situee dans aucun temps. On est tente
 de retrouver ici un schema parallele a celui du premier para-
 graphe : la langue arabe situee, comme un archetype, hors du
 temps peut redonner a chaque instant la possibilite d'une
 reforme par une sorte d'acte de foi en sa purete intemporelle.
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 Dans le paragraphe qui traite de la politique, enfin, on
 retrouve une datation chronologique designant la periode ideale
 au nom de laquelle est jugee et condamnee la situation presente.
 Cette notation se presente sous la forme suivante : depuis plus
 de vingt siecles ). Quelle est donc cette periode exemplaire vecue
 par l'lgypte vingt-et-un ou vingt-deux siecles avant 1880 ?
 Si l'on se reporte a l'histoire de l'lgypte, on trouve que cette
 date correspond a peu pres a la fin de la periode des dynasties
 pharaoniques. Notation evidemment pleine d'interet qui montre
 que l'histoire politique et l'histoire religieuse ne coincident
 pas : ici c'est l'epoque des Pharaons qui va jouer le r61e de
 l'archetype extra-temporel.
 Apres le code chronologique, nous nous contenterons de

 mentionner seulement un deuxieme code, que l'on pourrait
 appeler le code theologique, celui dont relevent toutes les mentions
 du nom de Dieu. A propos de la religion, Dieu apparait explicite-
 ment comme celui qui a etabli les normes de la raison humaine,
 les regles et les limites de son usage; ces regles et ces normes,
 dont le rejet par l'homme entraine inevitablement la deraison;
 et Dieu est aussi celui qui veille a conserver l'ordre du monde
 humain qu'il a lui-meme etabli. Mais, en meme temps, Dieu est
 celui qui a fonde et organise la religion; car meme si rien, dans
 le texte, n'oriente explicitement vers cette affirmation, le
 raisonnement l'impose comme un a fortiori. 'Abduh se situe par
 la dans une ligne tres traditionnelle de l'histoire de la pensee
 musulmane, celle qui peut se resumer de la maniere suivante:
 puisque Dieu est l'auteur et le regulateur de la raison humaine
 et de la religion, il ne peut surgir aucun conflit entre l'une
 et l'autre.

 Dans le paragraphe sur la langue, l'apparition de Dieu est,
 au premier regard, beaucoup plus marginale. Deux fois cependant
 'Abduh evoque son nom dans une formule d'action de grace. II
 est interessant de noter d'abord que ces deux mentions font
 suite a des critiques adressees, sur le plan linguistique, a des
 ecrivains arabes chretiens : les Coptes d'un cote, et les Syro-
 libanais de l'autre. Mais quel est le sens de ces formules d'action
 de grace : de quoi 'Abduh remercie-t-il Dieu ? L'objet de l'action
 de grace, c'est la disparition progressive des fautes et des defauts

 26
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 de la langue arabe. Mais il faut alors se demander pourquoi
 cette purification de la langue arabe entralne chez 'Abduh des
 formules d'action de grace. La seule reponse possible est qu'il y a
 un lien entre Dieu et la langue arabe, et que Dieu n'est pas
 indifferent a la corruption ou a la purification de la langue
 arabe.

 Dans le paragraphe sur la politique, enfin, Dieu, dans un
 premier temps, n'apparait pas. La politique dont parle 'Abduh
 est une politique humaine, laique, oi les references sont
 rationnelles (peuple/gouvernement), socio-culturelles (nation
 egyptienne/gouvernant), historiques (I'Egypte des Pharaons).
 Mais sur ce plan ou il a essaye de travailler, de precher, 'Abduh,
 a cause de l'injustice du tyran et de sa poigne de fer, n'a pas
 reussi. II se met alors a l'ecole de l'Europe, qui lui apparatt
 comme modele de la democratie, et decouvre qu'une longue
 histoire a ete necessaire aux Europeens avant qu'ils ne par-
 viennent la ou ils sont. Et c'est cette decouverte qui renvoie
 'Abduh a Dieu comme mattre de l'histoire. Puisqu'un homme
 ne peut pas faire de plans politiques a longue echeance, c'est
 Dieu qui s'en chargera : il fixera le d6but de l'ere de la liberte
 par son decret (qadar), il organisera le monde en vue de son
 plan (yudabbir), enfin il aidera les hommes dans leur marche
 vers la liberte (al-musta'dn).

 Ces quelques exemples, qui sont loin d'epuiser les multiples
 possibilites d'interpretation du texte, suffisent cependant a
 donner un apergu de la fecondite de la methode. II reste, en
 terminant, a preciser ce qui distingue cette methode de celle que
 cherchent a mettre au point les structuralistes qui s'attaquent
 a l'analyse semantique. Nous avons dit, au debut de cet article,
 ce que nous devions a la lecture des etudes de Roland Barthes.
 Voici comment lui-meme presente les trois principes generaux
 < reconnus par tous ceux qui s'occupent actuellement d'analyse
 structurale > :

 -Principe de pertinence, selon lequel l'analyse structurale
 met en evidence les oppositions s6mantiques.

 - Principe de pluralite, selon lequel l'analyse structurale,
 consid6rant le discours comme la parole d'une langue, y voit
 une pluralite de sens possibles.
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 28 MICHEL ALLARD

 -Principe d'abstraction, selon lequel l'analyse structurale
 veut, a partir d'un discours quelconque, retrouver l'ensemble
 des regles formelles qui regissent ce discours, c'est-a-dire
 retrouver la langue de ce discours.

 De ces trois principes, nous n'avons retenu que les deux
 premiers, ce qui signifie que nous n'avons pas voulu tenter une
 analyse structurale proprement dite mais que, utilisant certaines
 methodes de type structural, nous en avons fait l'application
 au commentaire de texte. L'utilisation de telles methodes,
 abstraction faite de leur orientation vers un formalisme

 structural, nous paraft justifiee par les resultats obtenus. Elle
 permet d'atteindre une comprehension a la fois plus objective
 et plus riche des textes a etudier.

 Michel ALLARD

 (Beyrouth)
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 LA NOTION DE ( PECHE ORIGINEL)

 EXISTE-T-ELLE DANS L'ISLAM?

 La notion de < pche originel comporte, en Christianisme,
 particulierement dans l'lglise catholique, un sens tres precis.
 Pour permettre une comparaison fructueuse avec les positions
 musulmanes, rappelons que, selon la doctrine catholique, le
 peche originel comporte les aspects suivants:

 A. Un etat de justice originelle dont la grace sanctifiante est
 le principe. ltat caracterise par les vertus theologales et les dons
 d'integrit : 1. - Exemption de la concupiscence; 2. - Exemp-
 tion de mort corporelle; 3. - Impassibilite (< etat paradisiaque >);
 4.- Don de science.

 B. Le peche d'Adam: desobeissance formelle a un ordre de
 Dieu.

 C. Consequences du peche d'Adam pour lui-meme: 1. - Perte
 de la grace sanctifiante; 2. - Perte de l'integrite de nature.

 D. Transmission du peche d'Adam a sa posterite: en tant que
 peche du chef de la race humaine, le pech6 d'Adam est passe a
 toute sa posterite. Et cela, 1. - quant a la coulpe (faute) ; 2. -
 quant aux consequences (peine).

 Ces precisions techniques, qui representent l'enseignement
 officiel de 1'tgglise catholique, vont nous permettre de serrer de
 pres le probleme dont certains elements se trouvent dans le
 Coran. Nous pourrons suivre d'une fagon claire, ce qui, sur ce
 point, est commun aux deux religions et ce qui les oppose irre-
 ductiblement. D'ou les quatre paragraphes suivants:
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 A. - Adam el I'etat originel

 1. - Apres la creation de la terre et des cieux, et des anges,
 Dieu decide de creer 1'Homme. II fait part de son dessein aux
 anges: < Le Seigneur dit aux anges: ( Je vais placer sur la terre
 un vicaire (khalifa) > (II, 28). A l'encontre de ceux-ci, Adam est
 forme a partir d'argile, de poussiere (!rn, VII, 11; sulalat min ILn,
 XXIII, 12; fin lazib, XXXVII, 11; hama' masnun, salsdl, XV,
 26, 28, 33; LV, 13), autant d'expressions pour indiquer l'origine
 terrestre du corps d'Adam. Apres l'avoir forme d'argile, il lui
 dit : Sois et il devient (III, 52, lui donnant son ( esprit > (riih)
 (XV, 29; XXXII, 8; XXXVIII, 72).

 2. - Adam est superieur aux anges, qui sont obliges de
 reconnaltre, sur l'ordre de Dieu, sa souverainete (II, 31; VII,
 10). Cet ordre provoque d'ailleurs la revolte d'Iblis qui refuse
 de se prosterner devant Adam (1).

 3. - Dieu donne a Adam une compagne, Ive (VII, 189).
 Tous les deux sont places dans un jardin, vivant dans un 6tat
 d'innocence: leur nudite leur etait derobee ) (VII, 19). Ils n'y
 souffrentni de la faim, ni de la soif, ni de la chaleur (XX, 116-117).
 Mais ils ne sont pas immortels (VII, 19).

 4. - Dieu fait connaltre a Adam les < noms > des creatures.

 Les commentateurs y voient la communication d'une science
 universelle infuse.

 B. - Le peche d'Adam

 1. - La chute d'Adam est racontee a plusieurs reprises dans
 le Coran. Dieu avait place Adam et tve dans le jardin en leur
 permettant de se nourrir abondamment de tous les fruits du

 (1) Parce qu'il a 6t6 cr66 de feu alors qu'Adam a 6et cre6 de terre. Dieu l'a chass6
 du Paradis, mais Satan obtint un ddlai jusqu'a la resurrection finale; il passera son
 temps ici-bas a tenter les hommes (Coran, VII, 11-17). Cette action du d6mon sur
 l'Ame est capitale dans la conception que se fait l'Islam de la lutte que doit soutenir
 l'homme pour rester dans la voie droite.
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 jardin (II, 33), en leur defendant de toucher aux fruits de
 l'arbre d'immortalite (XX, 118) (1), les mettant en garde contre
 Satan leur ennemi, qui essaie de les chasser du paradis et de les
 rendre malheureux (XX, 115). Satan parvient a les tromper:
 0 Adam, habite ce jardin, toi et ton epouse. Mange de [ses
 fruits], partout o0 vous voudrez, [mais] n'approchez pas de cet
 arbre-ci sans quoi vous serez parmi les injustes >. [Mais] le demon
 les induisit en tentation pour leur rendre visible leur nudite qui
 leur etait derobee, et il dit: < Votre Seigneur ne vous interdit
 [de toucher aux fruits] de cet arbre que [par crainte] que vous ne
 soyez des anges et ne soyez parmi les immortels. En verite, leur
 jura-t-il encore, je suis pour vous un conseiller sur >. [Iblis] les
 conduisit a leur chute, par [sa] perfidie, et [Adam et sa femme]
 ayant goute [du produit] de l'arbre, leur nudite leur apparut
 et ils disposerent sur eux des feuilles (d'arbre) du jardin. Alors
 leur Seigneur leur cria : ( Ne vous avais-je point interdit [d'ap-
 procher] de cet arbre ? Ne vous avais-je pas dit que le Demon
 est pour vous un ennemi declare ? >) (VII, 18-21).

 2.- Certains commentateurs essaient d'attenuer la faute

 d'Adam pour n'y voir qu'une negligence de sa part : ils vou-
 draient de cette maniere sauver l'impeccabilite ('isma) d'Adam,
 le premier des prophetes. Mais d'autres, et il semble que c'est
 l'opinion la plus commune, admettent, d'apres le propre temoi-
 gnage du Coran (( Adam desobeit a son Seigneur et fut dans
 l'erreur >, XX, 119), qu'il y eut une faute reelle mais qu'elle est
 anterieure a la collation a Adam de son caractere prophetique (2).

 (1) C'est le demon qui, en tentant Adam, lui r6evle que l'arbre dont les fruits
 lui sont defendus est l'arbre qui assure 1'immortalite.

 (2) La th6ologie musulmane distingue entre proph6te, et envoy6 . Le
 prophete qui n'est que prophete (nabi) regoit de Dieu une , mission d'honneur *
 auprbs des hommes. L'envoy6 (rasul) est chargb par Dieu de transmettre aux
 hommes une Loi r6velde. L'envoyb est necessairement prophbte, mais non l'inverse.
 L'envoy6 jouit du privilege de l'impeccabilite ('isma). Sur cette notion, nous
 permettons de renvoyer A notre article intitul : Le concept de l'infaillibilite dans
 la pensee musulmane, in Actes du Colloque sur l'infaillibilite tenu A Rome sous les
 auspices de l'Institut d'etudes philosophiques du 5 au 12 janvier 1970.
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 C.- Les consequences personnelles du peche d'Adam

 1. - Un des premiers effets de la desobeissance d'Adam est
 l'apparition de la concupiscence : (Ayant goute de l'arbre, leur
 nudite leur apparut ) (VII, 2).

 2. - Adam et eve perdent les avantages qu'ils avaient au
 paradis : ils sont obliges de vivre dorenavant sur la terre:
 ? Descendez [du jardin], vous serez ennemis l'un de l'autre. Vous
 aurez sur la terre sejour et [breve] jouissance jusqu'au terme)
 (VII, 23).

 3. - I1 n'est rien specifie quant a la ( science > que Dieu
 avait apprise a Adam.

 4. - Adam et Eve se repentirent de leur faute (VII, 22).
 Dieu apprend a Adam a exprimer son repentir: ? Seigneur, nous
 nous sommes leses nous-memes, et si Tu ne nous pardonnes et
 ne nous fais misericorde, nous serons certes les perdants ) (II,
 35 ; VII, 22). Dieu agree son repentir: < Puis son Seigneur l'a elu,
 lui a pardonne et l'a dirige , (XX, 120) (1).

 5. - Ainsi, le chatiment personnel d'Adam est de quitter la
 vie de repos du Paradis pour la vie de travail et de lutte de la
 terre. Mais ce chatiment n'est pas tel qu'il le prive de la jouis-
 sance des biens d'ici-bas.

 D. - Rapports d'Adam a sa posterite: le probleme de la trans-
 mission de la faute

 1. - Adam est le pere de l'humanit : de lui descendent tous
 les hommes. Le Coran distingue un element corporel, materiel

 (1) Commentaire du Manar, t. I, p. 283. Le meme auteur s'appuie sur ce texte
 pour rejeter la doctrine chretienne du p6ch6 originel: , Le pardon accord6 par Dieu
 A Adam, ecrit-il, exprime le fait que Dieu l'a conduit dans la voie droite en le retirant
 de l'angoisse oi il se trouvait... La mention du pardon accord6 par Dieu refute la
 croyance des Chr6tiens qui croient que Dieu a inscrit la faute d'Adam A la fois I
 son compte et a celui de sa progeniture jusqu'a ce que vienne 'Isa pour les en deli-
 vrer. Une telle croyance est rejet6e par la saine raison ainsi que par la R6velation
 sure qui nous vient de sources multiples ,.
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 de l'homme, et un element spirituel, son ame, qui est un # secret )
 de Dieu. Si les corps proviennent par generation d'Adam, il faut
 se demander d'ou viennent les ames.

 2. - Ce probleme a partage les auteurs. II est dit dans le
 Coran que le Seigneur (fit sortir des reins d'Adam leurs descen-
 dants et qu'il leur fit porter temoignage contre eux-memes
 disant : ' Ne suis-je pas votre Seigneur ? ', ils dirent : ' certes
 nous l'attestons ' (VII, 172). C'est le fameux < Covenant ) ou
 mithdq (Pacte). Certains auteurs pensent que Dieu a effective-
 ment cree toutes les ames, les a fait comparattre devant lui afin
 qu'elles reconnaissent le ( Pacte >. Ces ames seraient tenues en
 reserve (dans le barzakh, d'apres Ibn Hazm) et, au fur et a
 mesure que les corps sont prets a les recevoir, elles y sont intro-
 duites par Dieu. Pour d'autres, il ne s'agit la que d'une repre-
 sentation dans les Idees divines, ou bien les ames auraient ete
 aneanties apres avoir ete creees et avoir comparu devant Dieu.
 Elles sont alors creees au fur et a mesure que les corps sont prets
 a les recevoir.

 Quoiqu'il en soit de ce probleme, il faut nous demander si
 dans la conception que se fait la doctrine musulmane de l'ame,
 la ((transmission , d'un peche est possible et, a supposer que la
 coulpe ne le soit pas, si les consequences de cette coulpe peuvent
 se transmettre, si l'ame porte des <blessures ) d'une faute ante-
 rieure des premiers parents.

 Le probleme n'est d'ailleurs pas facile a resoudre. Les commen-
 tateurs et les theologiens ne l'ont pas envisage -d'une faSon
 ( formelle ,. Essayons de recueillir d'ici et la certains elements de
 solution.

 Remarquons d'abord qu'un certain nombre de termes desi-
 gnent la realite spirituelle de l'homme, celle qui est responsable
 de ses actes et qui est le sujet de passions et de vertus: nafs
 (ame), ruh (esprit), qalb (coeur).

 Dans le Coran, nafs (1), quand il s'agit de l'homme, designe,

 (1) Sur nafs, cf. 1'excellent article de Calverley dans El1 of il traite 6galement
 du concept de riih. Cf. 6galement les observations de L. Gardet dans son livre, Dieu
 et la destinee de l'homme, Paris (Vrin) 1967, pp. 243-45 et passim. En langue arabe,
 un des trait6s les plus d6taill6s sur l'ame est celui de Ibn Qayyim al-Jawziyya,
 Kitdb al-ruh (plusieurs editions au Caire et aux Indes).

 4
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 soit - et c'est le cas le plus frequent - l'etre humain lui-meme
 (III, 54; XII, 54; LI, 20, 21), soit l'Fme humaine (VI, 93; L,
 15; LXIV, 16, etc.).
 L'ame a trois caracteristiques : a) elle entralne au mal,

 ammdra bi-l-si' (XII, 53). Elle murmure a l'oreille (L, 15) ; elle
 est associee aux passions, aux desirs mauvais, al-ahwd'. L'homme
 doit la mattriser (LXXIX, 40), la rendre patiente (XVIII, 27)
 et redouter sa convoitise (LIX, 9); b) elle reproche, lawwama
 (LXXV, 2); c) enfin elle est pacifiee, rassuree, mulma'inna
 (LXXXIX, 27).

 Quant au mot ruh qui, ulterieurement, a surtout servi a desi-
 gner l'6lement spirituel de l'homme, il a dans le Coran cinq
 emplois : 1) Allah souffle de son ruh dans Adam donnant la vie
 a son corps (XV, 29; XXXVIII, 72; XXXII, 8); dans Maryam
 pour la conception de 'Isa (XXI, 91; LXVI, 12);

 2) Quatre versets associent ru.h a l'ordre (amr) de Dieu mais
 sont sujets a discussion (XVII, 87; XVI, 2; XL, 15; XLV, 52);

 3) Dans IV, 169, 'Isa est appele un ruh emane de Dieu;
 4) Dans XCVII, 4; LXXVIII, 38 et LXX, 4, riuh est associe

 aux anges;

 5) Dans XXVI, 193, al-ruh al-amln, l'esprit fidele, descend
 dans le coeur de Muhammad pour reveler le Coran. Pour beau-
 coup de commentateurs, il s'agit de l'Ange Gabriel. Dans XIX,
 17, Allah envoie a Maryam < notre rih >. Dans XVI, 104, ruh al-
 qudus a envoye le Coran pour affermir les croyants. Trois autres
 passages affirment qu'Allah donne a 'Isa le secours de l'Esprit-
 Saint (ruh al-qudus) (II, 81; II, 254; V, 109).

 Dans le Coran, ruh ne s'applique pas au moi ou a la personne
 de l'etre humain, ni a son ame ou a son esprit.

 Qalb (coeur) est employe tres souvent dans le Coran (pres de
 200 fois). En plus de son sens anatomique, il designe l'homme en
 ce qu'il a de plus intime : c'est le siege de sa foi (XVI, 108), de
 la paix de l'Fme (II, 262; XIII, 28), de l'inspiration prophe-
 tique (XXVI, 194), de l'intelligence des choses spirituelles
 (XXII, 45) de l'ignorance (VII, 178), de l'aveuglement (XXII,
 45) et, d'une fagon generale, des passions et des vertus.

 Sur ces donnees coraniques et sous l'influence de plus en plus
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 grande de la philosophie grecque, les penseurs musulmans ont
 essaye d'elaborer une doctrine de l'ame. Les premiers mu'tazi-
 lites et ash'arites, fideles a une conception atomiste de la realite,
 n'admettent pas de substance spirituelle (immaterielle) et consi-
 derent l'ame comme un corps subtil qui meurt et ressuscite avec
 le corps. II y a pratiquement identification entre le riuh et le 'aql
 (intelligence) et le qalb, les trois mots designant la partie la plus
 < spirituelle ) de l'homme, celle qui est le siege de sa foi et de ses
 vertus. Peu a peu cependant, a partir de Ghazall (1) et sous
 l'influence grandissante de la philosophie grecque, certains theo-
 logiens arrivent a l'affirmation d'une ame spirituelle. Ghazali,
 en particulier, a essaye de faire la synthese, a la fois d'un point
 de vue philosophique et d'un point de vue mystique, des diverses
 donnees coraniques et traditionnelles. II a consacre, entre autres,
 un long traite de son Ihyd' a la definition de ces quatre termes:
 qalb, ruh, nafs et 'aql.

 Nous n'entrerons pas dans le detail de ces analyses. Ce qu'il
 nous faut seulement retenir, c'est que, pour lui, le coeur (qalb),
 c'est la realite de l'homme: ce qui apprehende, qui loue et qui
 questionne. Elle soutient un rapport mysterieux avec l'organe
 materiel designe par le meme nom. Le riuh (esprit), c'est mate-
 riellement un corps subtil dont la source est la concavite du
 cceur et qui circule dans les autres parties du corps comme la
 lumiere de la lampe. Quant au r.uh du point de vue spirituel,
 c'est en fait le correspondant du ( coeur ), c'est-a-dire ce qui dans
 l'homme connalt et persoit (al-latifa l-'dlima l-mudrika min
 al-insan), c'est elle qui est ( secret d'aupres de Dieu >.

 De meme, l'ame (nafs) s'entend dans deux sens. Selon le
 premier sens, le plus courant chez les mystiques, elle designe
 l'appetit sensible et concupiscible, le principe des mauvais
 penchants de l'homme. Prise au second sens, I'ame designe
 l'homme lui-meme. Elle englobe alors les trois fonctions dont
 parle le Coran : l'me pacifiee, l'ame <morigenante ,, enfin
 l'ame excitant au mal. Dans ce second sens, nafs peut egalement
 designer l'ame charnelle.

 (1) Juwayni (Imam al-Haramayn), le mattre de Ghazali, pense encore que
 'Fame est compos6e de corpuscules subtils (cf. Irshdd, ed. Luciani, Paris 1938). De
 Ghazali, nous citons, pour l'Ihyd', l'edition du Caire de 1352/1933.
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 En bref, on peut dire que pour les docteurs musulmans, il y a
 dans l'homme, en plus de l'element proprement materiel et
 physique du corps (muscles, chairs, os, etc.), un element < vital >
 superieur, appele presque equivalemment, ame, coeur, esprit.
 Cet element vital presente un double aspect : l'un ( passionnel *>,
 designe soit par nafs tout court au sens d'ame charnelle, soit
 par ( ame sollicitant au mal > (ammara bi-l-su'), l'autre spiri-
 tuelle qui represente l'ame dans ses hautes aspirations.

 Et maintenant il nous faut essayer de repondre a notre double
 question de tout a l'heure en nous demandant quelle est l'origine
 de cette tension dans l'homme et si elle est la consequence d'une
 faute, d'une blessure ou si c'est un etat naturel. Le Coran lui-
 meme affirme que l'homme a ete cree versatile (ou inquiet,
 impatient , hali'), abattu quand le malheur l'atteint, insolent
 lorsque quelque bien lui arrive (LXX, 19-21). Razi, dans son
 grand commentaire (1), rapportant Baqillani, explique que la
 crainte (al-hala') peut designer soit l'etat de l'ame (al-hala' al-
 nafsiyya) qui est a la base de la manifestation de la crainte, soit
 la manifestation elle-meme de cette crainte par des paroles ou
 des actes. Or, etant donne que Dieu reproche a l'homme cette
 crainte, il est impossible que ce soit Dieu qui l'ait directement
 creee; si elle etait necessaire, l'homme ne pourrait pas s'en
 debarrasser. Or les croyants reussissent a s'en defaire. Ce rai-
 sonnement peut etre applique a toutes les mauvaises tendances
 qui se trouvent ((naturellement > dans l'homme. Les recueils
 de proverbes et d'apophtegmes, les traites de morale pratique
 ou de savoir-vivre ne manquent pas de signaler la presence, dans
 l'homme, a cote de sa propension vers le bien, l'ideal, d'instincts
 mauvais qui le poussent vers le mal et dont le degre de violence
 varie d'une personne a une autre. Mais les moralistes musulmans
 sont quasi unanimes pour reconnaitre que c'est precisement le
 role de l'6ducation et de la religion de r6primer ces mauvaises
 tendances et elles y parvienent.

 Dans cette lutte entre le bien et le mal dont l'ame est le siege
 et qui est naturelle a l'homme, deux agents exterieurs jouent un

 (1) Mafdtih al-ghayb, 6d. du Caire 1308/1890, t. VIII, p. 211.
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 r6le considerable: I'ange, par ses bonnes inspirations, le demon
 par sa sollicitation au mal. II existe en effet toute une litterature,
 basee d'ailleurs en grande partie sur le Coran, sur le role que
 jone le demon en tentant l'homme (Ialbis Iblls) (1). Nous avons
 vu qu'il avait obtenu de Dieu, a l'issue de son refus de se proster-
 ner devant Adam, la permission de poursuivre de ses attaques
 les hommes ici-bas (VII, 11-17). On pretera au Prophete la
 parole suivante: <Satan circule dans l'homme comme son
 propre sang >, suggerant par la une certaine ( infection > de l'ame
 humaine par le demon. Un autre hadilh dira : ( Satan a depose
 sa trompe sur le cceur de l'homme >, mais le hadSth continue
 imm6diatement, < Si cet homme mentionne le Nom de Dieu, le
 demon s'ecarte; si, par contre, il oublie Dieu, le demon avale
 son ame > (2).

 Les soufis ont rencheri sur cet aspect et ils attirent constam-
 ment l'attention de leurs disciples sur la n6cessite de lutter
 contre leurs passions, cachees au fond d'eux-memes : ( Ton
 ennemi le plus acharne est l'ame que tu portes entre tes flancs ).

 Que cette action du demon soit universelle, le celebre hadith
 suivant le montre : < Tout fils d'Adam nouveau-ne est touche

 par Satan, sauf le fils de Marie et sa mere ). Mais cette touche >
 du demon, cet aiguillon consiste, selon les commentateurs, dans
 la tentation. Le demon trouve dans la nature meme de l'homme

 un allie - les passions -, et il s'acharne a le detourner du bien
 par toutes sortes de < tromperies > et d'illusions qu'il leur suggere.

 Mais la preuve qu'il ne s'agit pas d'un desequilibre ruinant
 irremediablement la nature de l'homme et le rendant impuissant
 a resister au demon et a faire le bien, c'est que nous trouvons
 une serie de textes qui montrent que cette nature n'est pas
 foncierement mauvaise, que l'action du demon sur l'homme
 n'est pas irresistible.

 Tout d'abord remarquons que le Coran insiste sur le caractere
 parfait de la creation de l'homme : << Nous avons cree l'homme

 (1) Sp6cialement le livre d'Ibn al-Jawzi (m. 597/1200) qui porte pr6cisement ce
 titre (Le Caire 1928, 412 pages). Ghazali consacre un long chapitre a I'action du
 d6mon sur l'homme; cf. Ihya', t. III, pp. 23 sqq., ou il analyse avec soin les diverses
 sortes de tentations.

 (2) Talbis Iblis, p. 25.
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 selon la meilleure structure (taqwTm) (1). Razi glose qu'il s'agit
 a la fois de l'harmonie du corps, debout a l'encontre des autres
 animaux, et de la perfection de l'intelligence, pourvue de
 science, capable d'education, etc. (2).

 En second lieu, Dieu cree l'homme dans un etat de nature
 (fira) avec des dispositions naturelles a reconnaltre Dieu comme
 son maitre selon la vraie religion. Ce sont ses parents juifs,
 chretiens ou mages qui le detournent de l'Islam, religion
 naturelle de l'humanite. Autrement dit, l'intelligence humaine
 est naturellement ordonnee vers le veritable Dieu et la veritable

 religion; seules les circonstances de l'education ou du milieu
 social la detournent de la vraie voie.

 Chaque ame d'ailleurs a fait le # pacte > avec Dieu, a comparu
 devant lui dans la pre-eternite (mithaq, Covenant) : c'est le signe
 de la fitra, de sorte qu'il # y a une religion naturelle, gravee chez
 tous les hommes, base rationnelle pour l'apostolat de l'Islam ,
 (Massignon) (3).

 De plus, apres sa revolte, Satan annonce a Dieu qu'il va
 seduire tous les hommes. Dieu lui dit alors: ? Tu n'as pas de
 puissance sur eux, sauf sur ceux qui te suivent ) (XV, 42). Razi
 commente : < En bref, Satan voulait donner a croire qu'il avait
 de la puissance sur certaines creatures de Dieu. Dieu manifesta
 sa puissance en disant que Satan n'avait absolument pas de
 puissance sur aucun d'eux ) (4).

 Ghazali qui a analyse si finement les mouvements de l'ame
 humaine et qui se montre parfois assez pessimiste sur certaines
 mauvaises tendances de l'homme, ne manque pas cependant
 d'ecrire : L'enfant est un dep6t confie aux parents; son &me
 pure est une substance pr6cieuse, innocente, depouillee de toute
 inscription ou image. Il regoit tout ce qu'on y grave, il incline la
 ou on l'incline ) (5).

 (1) I1 est vrai que le verset suivant ajoute imm6diatement : Puis nous l'avons
 rendu le plus bas de ceux qui sont bas , (XCV, 5), mais il s'agit des hommes qui sont
 precipit6s en enfer.

 (2) Mafatih al-ghayb, t. VIII, p. 433.
 (3) L. Massignon, La Passion d'al-Halldj, Paris (Geuthner), 1922, t. II, p. 607.
 (4) Mafadih al-ghayb, t. V, p. 280.
 (5) Ihya', t. III, p. 62.
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 Enfin, il faut remarquer que le Coran insiste sur le fait de la
 responsabilite exclusivement personnelle. A plusieurs reprises
 (VI, 164; XVII, 16; XXXV, 19; XXXIX, 7; LIII, 38), il
 affirme que ( tout homme n'est responsable que de ses actes. Les
 ames ne font des ceuvres que pour leur propre compte et aucune
 ne portera le fardeau d'une autre ). Les commentateurs modernes
 citeront constamment des textes pour repousser toute idee de
 Redemption qu'exigerait le dogme du peche originel (1). Et le
 plus recent biographe musulman de Muhammad ne fait qu'expri-
 mer l'attitude commune de l'Islam quand il ecrit : <(Si l'idee
 d'une redemption (fida') par un Messie qui [verse] son sang
 pour les peches de ses freres en Adam est certainement belle, et
 que ce qui a ete ecrit a ce sujet merite d'etre etudie du point de
 vue poetique, moral et psychologique, il reste que le principe
 affirm6 par l'Islam, a savoir que (nulle [ame] pecheresse ne
 portera le fardeau d'une autre > et que tout homme au jour du
 Jugement recevra une retribution selon ses actions : bonne s'il
 a fait le bien, mauvaise s'il a fait le mal, ce principe, [dis-je],
 rend le rapprochement rationnel entre les deux croyances [i.e.
 chretienne et musulmane] impossible >. La logique de l'Islam
 est d'une precision telle que les tentatives de rapprochement
 sont vouees a l'echec, tant la contradiction entre l'idee de
 redemption et celle de la retribution personnelle est flagrante.
 < Nul pere ne vaudra pour son enfant et nul enfant ne vaudra
 pour son pere > (XXXI, 32) (2).

 Au terme de cette etude, nous pouvons resumer comme suit
 les resultats de notre enquete:

 1. - L'Islam admet une chute originelle pour Adam et Ave,
 nos premiers parents, crees d'abord dans un etat d'innocence.
 Mais cette chute n'a eu que des consequences personnelles. Leur
 faute leur a ete d'ailleurs pardonnee. La notion d'un peche
 originel transmis par Adam a ses descendants est absolument
 opposee a l'enseignement de l'Islam.

 (1) Cf. Tafslr al-Manar, t. VIII, pp. 254 sqq.
 (2) Husayn Haykal, Haya! Muhammad, Le Caire, 3e 6d., 1939, p. 8.
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 2. - L'homme a ete cree pour etre le vicaire de Dieu sur la
 terre. I1 est a la fois ame et corps. De cette dualite resulte
 naturellement une lutte entre les deux 6elments sans que l'on
 puisse dire que cette lutte est une consequence de la faute origi-
 nelle. Le demon profite de cette opposition pour <(tenter)>
 l'homme et le conduire a transgresser la Loi de Dieu. Mais cette
 action du demon n'est pas une consequence du peche originel
 d'Adam : anterieurement a la chute, avant meme qu'Adam eut
 desobei, Satan avait decide de passer son temps sur la terre
 a tenter l'homme.

 Georges C. ANAWATI
 (Le Caire)
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 REFORMS IN THE LAW OF DIVORCE

 IN THE MUSLIM WORLD

 It is appropriate, I think, to contribute a short article on
 this topic to a publication devoted to the memory of Joseph
 Schacht, since he may justly be regarded as having pioneered
 the subject in 1932 by his article "Sari'a und Qnian im moder-
 nen Agypten." (1) Unhappily, I did not know this at the
 time when I wrote one of my first articles on Islamic Law, under
 the title of "The Problem of Divorce in the Shari'a Law of

 Islam: Measures of reform in modern Egypt". (2) In the inter-
 vening years, moreover, M. Linant de Bellefonds (3) and several
 other scholars have made notable contributions on this subject,
 and I have myself returned to it on a number of different
 occasions. But the position is far from static, so I think the
 time is ripe for a brief survey of how the matter now stands
 and for a few comments on the more interesting recent develop-
 ments.

 It is, perhaps, scarcely necessary to observe that it was the
 parlous condition of Muslim wives, particularly under the
 dominant opinion in the Hanafi school, which first forced the
 Ottoman authorities to extend their legislative reforms to the

 (1) Der Islam, XX (1932), 209-36; with a shortened French version: "L'6volu-
 tion moderne du droit musulman en 6gypte" in Melanges Maspero, iii, Cairo 1935-40,
 323-34.

 (2) Journal of the Royal Central Asian Society, Pt. ii, 1950, 1969-85.
 (3) a La repudiation dans l'Islam d'aujourd'hui , in Revue Internationale de

 droil compare, 1962, No. 3, 521 if.; and Traite de droit musulman compare. Livre II
 (1965, Paris, La Haye).
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 sacred sphere of Muslim family law. First, the Sultan issued
 two Imperial Decrees, in 1915, giving Muslim wives the right
 to a judicial dissolution of marriage if they had been deserted
 by their husbands or if they found themselves married, without
 their knowledge or consent, to a husband afflicted by some
 disease of body or mind which would make married life dange-
 rous. This was followed, in 1917, by those further reforms
 in this subject which were included in the Ottoman Law of
 Family Rights - a legislative reform which only survived for
 some two years in Turkey, but is still in force today in Lebanon
 and (substantially) in Israel, and was applied in Jordan and
 Syria until replaced by still more progressive legislation in
 1951 and 1953 respectively. This, in its turn, was followed by
 Egyptian legislation on the subject of divorce in 1920 and 1929;
 and then (after the Jordanian Law of Family Rights and the
 Syrian Law of Personal Status, to which passing reference has
 already been made) by the Tunisian Law of Personal Status,
 1956, the Moroccan Code of Personal Status and Inheritance,
 1958, and the Iraqi Law of Personal Status, 1959. The Egyp-
 tian reforms were, moreover, sometimes followed and sometimes
 anticipated by Judicial Circulars issued by the Grand Qadi,
 under legislative authority, in the then Anglo-Egyptian Sudan;
 while other reforms in regard to divorce were promulgated in
 British India in 1939, (1) in Singapore in 1957, (2) in Pakistan
 in 1961, (3) and in Iran in 1967. (4) It is also noteworthy
 that the substance of at least one of these reforms had always
 been in force, under the influence of the indigenous customary
 law, throughout the Muslim areas in West African (even, be
 it noted, in the most rigidly orthodox centres in Northern
 Nigeria), and that further reforms have been effected by judicial
 decisions, rather than legislative enactments, in what used
 to be British India and in what is now independent Pakistan.

 As a result, a Muslim wife can today claim a judicial dissolu-
 tion of her marriage, in the great majority of these countries,
 on at least four grounds: failure of maintenance, cruelty, prolon-

 (1) By the Dissolution of Muslim Marriages Act.
 (2) By the Muslims Ordinance.
 (3) By the Muslim Family Laws Ordinance.
 (4) By the Family Protection Act.
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 ged physical desertion, or the fact that she was married, without
 her knowledge or consent, to a husband afflicted with some
 dangerous disease of body or mind (or, in most cases, to a
 husband who has become so afflicted during the course of the
 marriage). (1) These reforms were easy enough to effect, from
 the juridical point of view, for they all represent the dominant
 doctrine of at least one of the Sunni schools which still survive

 (and, indeed, in some cases a 'weaker' opinion even in the
 Hanafi school); so, once the doctrine of takhayyur, or choice
 between the rich variety of opinions held by different schools
 or jurists, had been widely accepted as a legitimate basis for
 legislation, ample authority could be found for each of them.

 Even in the Ottoman Law of Family Rights, moreover, it
 was provided that if a Muslim wife persuaded her husband to
 agree to a stipulation being inserted in her contract of marriage
 that she need never submit to being a co-wife with another
 woman, this stipulation would be regarded as valid and as giving
 her the right to claim a judicial dissolution of her marriage if
 her husband should subsequently conclude a polygamous
 marriage. This represented an adoption of the Hanbali view
 of stipulations included in a marriage contract, which is radi-
 cally different from that of the other three Sunni schools.
 Similar provisions have also been introduced in a number of
 Arab countries, (2) but not in Egypt or the Sudan; and in
 Morocco it has been provided that even a wife who has not
 inserted any such stipulation in her marriage contract may,
 if her husband contracts another marriage, refer her case to
 the court to consider any injury which may have been caused
 to her". (3) And if this provision is to be regarded as going
 beyond the normal Maliki rule which always allows a wife to
 demand a dissolution of her marriage on the ground of cruelty

 (1) Even under the dominant opinion in the Hanafi school, she could always
 get a dissolution of marriage if her husband proved totally incapable of consumma-
 ting the marriage.

 (2) In the Indian sub-continent, moreover, stipulations of this sort inserted
 in marriage contracts have been accepted as valid, not on the basis of specific
 legislation but of judge-made law.

 (3) Code of Personal Status & Inheritance, article 30.
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 or injury, it must, I think, be taken to imply that a wife whose
 husband marries another woman can claim - contrary to the
 ordinary Maliki doctrine - that the deprivation and indignity
 involved in being reduced to the status of a co-wife in a polyga-
 mous household itself constitutes such an "injury". No such
 provision is to be found - naturally enough - in the corres-
 ponding legislation in Tunisia or Iraq, since the conclusion of
 a polygamous marriage is completely forbidden in the former
 and severely restricted in the latter. But it is noteworthy
 that in Pakistan the Muslim Family Laws Ordinance not only
 restricts a man's right to conclude a polygamous marriage,
 but includes an amendment to the Dissolution of Muslim

 Marriages Act, 1939, to provide that, if a husband marries an
 additional wife in contravention of these restrictions, the wife
 to whom he is already married may claim a judicial divorce.
 And while in India she has no claim to have her marriage dissol-
 ved in such circumstances, yet it has been held that, in the
 "absence of cogent explanation", the court will presume, under
 modem conditions, that the action of the husband in taking
 a second wife involves some degree of cruelty to the first, and
 that this will be accepted by the court as a defence to any
 action brought against her for restitution of conjugal rights. (1)

 But the most recent-and in many ways the most interesting-
 legislation regarding divorce is to be found in the Iranian Family
 Protection Act, 1967-and this, too, provides that a wife may
 apply to the court for a "certificate of impossibility of reconci-
 liation", followed by divorce, "wherever the husband, without
 the consent of his wife, marries another wife". It is note-
 worthy, moreover, that this last phrase is so interpreted as to
 include those "muf'a" or "temporary" wives (whether such an
 union represents, in fact, a long term relationship of a somewhat
 inferior status, or a very short relationship which differs little
 from prostitution) which both Shi'I law (2) and the Iranian
 Civil Cod recognise as valid. The Iranian Family Protection

 (1) Itwari v. Asghari AIR 1960 Allahabad 684.
 (2) But it is significant that no provision for mut'a marriages was included in

 the Iraqi Code of Personal Status, 1959, in spite of the fact that more than 50 %
 of Iraqis are in fact Shl'is.

 44

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:37:04 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 REFORMS IN THE LAW OF DIVORCE

 Act also allows a Muslim wife to apply for a "certificate of
 impossibility of reconciliation" on a number of other grounds,
 most of which represent innovations in so far as Shi'i law is
 concerned, and some of which have no precise parallel in other
 Muslim countries-such as the fact that the husband suffers

 "from any addiction which is prejudicial to the foundation
 of family life and which makes the continuance of married
 life impossible"; or that the husband has been convicted of an
 offence "repugnant to the family honour and prestige" of the
 wife. (1) But these innovations have been cleverly brought
 within the traditional ethos of Islamic law by the fact that
 the Act provides that all these circumstances (and others which
 I have not singled out for comment) are to be inserted as condi-
 tions in every contract of marriage, together with an irrevocable
 power of attorney for the wife to exercise a "delegated" right
 to divorce herself if any one of the conditions is fulfilled. It
 is quite clear, however, that this ingenious provision was inserted
 primarily in order to draw the teeth of the opposition which
 might be expected from the more traditionalist religious leaders;
 for I was told on a recent visit to Iran that no distinction would

 in practice be made between those whose contracts of marriage
 had been concluded after the promulgation of the Act, and
 therefore included this provision, and those whose contracts
 had been concluded at an earlier date, and therefore lacked
 any such condition. And in spite of the fact that legislation
 promulgated in 1933 expressly provides that in matters of
 personal status non-Shi'I Iranians whose religion has been
 recognised (2) are to be governed by their own personal law
 (except in so far as matters which relate to public order are
 concerned), it appears that these provisions are applied to
 all citizens of the country without distinction of religion. In
 all cases, moreover, the court must first try to reconcile the
 parties, whether directly or through the appointment of an
 arbitrator.

 (1) Although it should, I think, be observed that both of these circumstances
 might be regarded as entitling the wife to a divorce on grounds of cruelty in some
 other countries.

 (2) I.e. not Baha'is.
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 In a number of different countries, moreover, the Maliki
 doctrine prevails which provides for the court to end a marriage
 by a forced khul' (i. e. dissolution of marriage on the basis of
 some financial consideration - often, but not always, return
 of dower - provided by the wife) when those "arbitrators",
 which the Qur'an itself insists should be appointed to enquire
 into any case of matrimonial discord, recommend that the
 parties cannot be reconciled and that it is the wife who is largely,
 or at least partially, to blame. This clearly goes some way
 towards granting a wife a right to dissolution of marriage on
 the grounds of incompatibility of temperament; and the
 customary law of West Africa everywhere recognises that
 a wife who is determined to end her marriage, and is prepared
 to return her dower, will in fact achieve her desire. But it
 is only in Tunisia that this has been recognised by statute law,
 for article 30 (3) of the Law of Personal Status provides that
 where a wife insists on a divorce she must pay to her husband
 such financial compensation as the court may decree. And
 in Pakistan much the same result-but under somewhat more

 restricted conditions-has been achieved not by legislation but
 by case law. This innovation-for innovation it certainly
 was-was first introduced in 1959 in Balquis Fatima v. Najm
 al-Ikram Qureshi, (1) where the court decided that a wife could
 demand a khul' as of right provided the court was satisfied
 that the marriage had in fact broken down. The court reached
 this decision, moreover, on the still more novel reasoning that,
 as a husband has full power to repudiate his wife at his unila-
 teral discretion, it would be (( unreasonable if such power were
 granted to one spouse and denied to the other. Thus a wife
 should not be called upon to prove misconduct on her husband's
 part in order to obtain a dissolution of her marriage, but should
 have a right comparable to that of her husband. Her right
 would, however, remain subject to an order of the court which,
 having attempted to reconcile her to her husband and having
 failed, may order her to repay to her husband all benefits she
 has received from the marriage, and then dissolve the union.

 (1) P.L.D. (1959) Lahore 566.
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 The court is not directly concerned with the causes of the
 rift." (1)

 This decision of the High Court of Lahore left the law in
 Pakistan somewhat uncertain, since it ran directly counter
 to a number of previous cases, including a decision of the
 High Court of Lahore in 1952. (2) Indeed, a decision of
 the Supreme Court of Pakistan in 1964 made no reference
 whatever to this innovation, and held that a khul' must
 always involve the consent of the husband. (3) But in 1967
 the Supreme Court, on appeal, upheld the contention that
 a wife is always entitled to a khul', whether or not her husband
 consents, provided the court fears that discord exists between
 the spouses. (4) The court even fell into the error of asserting
 that a divorce by mutual agreement of the parties is called
 mubdra'a, while a divorce claimed by a wife to which her
 husband does not consent is called khul'. And it is noteworthy
 that neither in Balquis Fatima v. Najm al-Ikram Qureshi nor
 in Khurshid Bibi v. Muhammad Amin did the court feel under

 any obligation to decide which party was primarily to blame
 for the breakdown of the marriage. But in a still more recent
 case, (5) in which a wife claimed a khul' in reliance on Balquis
 Fatima's case, it was held that she had no such right where
 she was herself to blame for the breakdown of her marriage
 and where she was seeking to have it dissolved for reasons of
 "sexual enjoyment", since it would be anomalous to invoke
 Islamic law in her aid in such circumstances.

 But if it was comparatively easy, from the juridical point
 of view, to provide relief for ill-used wives-except, that is,
 in some of the more audacious of recent developments-it
 was very much more difficult to introduce any restrictions on
 the ridiculously wide validity previously accorded to formulae
 of repudiation uttered by Muslim husbands. It was, of course,

 (1) Cf. a Divorce in Pakistan: Judicial Reform ' by Doreen Hinchcliffe, in
 Journal of Islamic and Comparative Law, Vol. II, 1969, Ahmadu Bello University,
 Zaria, Nigeria, 13-25.

 (2) Sayeeda Khanum v. Muhammad Sami. P.L.D. (1952) Lahore 113.
 (3) Ghulam Sakima v. Umar Baksh. P.L.D. (1964) S.C. 456.
 (4) Khurshid Bibi v. Muhammad Amin. P.L.D. (1967) S.C. 97.
 (5) Siddiq v. Sharfan. P.L.D. (1968) Lahore 413.
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 simple enough to introduce legislation providing that formulae
 of repudiation uttered under compulsion, in a state of
 intoxication, or in a paroxysm of anger would no longer have
 any legal effect, for there was reputable traditional authority
 for each of these reforms. It was much more difficult, juridi-
 cally speaking, to provide that formulae of repudiation uttered
 as an oath should no longer be effective; that the validity of
 formulae of suspended divorce pronounced as a threat should
 depend on whether the husband really intended that, if the
 wife did what he had forbidden in this drastic way, the marriage
 should be ended-or, even, in some cases, that no suspended
 divorce whatever should be regarded as effective; or that
 formulae of divorce in the "triple" form should henceforth be
 regarded as equivalent to single, and therefore revocable,
 repudiations. But traditional authority of a sort was found for
 each of these reforms and one or more of them have, in fact,
 been introduced in a number of different countries. But it

 is clear that none of these provisions - important and beneficial
 although they indubitably were-went beyond preventing the
 termination of a marriage where the husband never really
 wanted to end it, or where he subsequently had second thoughts
 on the subject; they imposed no restriction whatever on a
 husband who had really made up his mind to get rid of his
 wife.

 A tentative step in this direction was, indeed, taken in Syria
 in 1953, when article 117 of the Syrian Law of Personal Status
 provided that < If a man divorces his wife and it becomes
 plain to the Qdad that the husband was treating his wife wrong-
 fully by divorcing her without reasonable cause, and that the
 wife would suffer damage and poverty thereby, the Qddr may
 give judgement in her favour against her husband, having
 regard to the latter's financial standing and also to the degree
 to which he has wronged her, of compensation not exceeding
 the amount of a year's maintenance for one of her position,
 in addition to the maintenance due to her during her 'idda
 period..." And article 60 in the Moroccan code of 1958 enacts
 that "Every husband who takes the initiative in repudiating
 his wife must give her a consolatory gift (a mut'a), in proportion

 48
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 to his means and her circumstances, except in the case
 of a wife whose dower was specified but who was repu-
 diated before the marriage was consummated." It is also
 noteworthy that in Singapore the Muslims Ordinance, 1957, as
 amended by the Muslims (Amendment) Ordinance, 1960,
 makes provision for the Court to "make such orders as it thinks
 fit with respect to ... the payment of a consolatory gift or
 matta'ah (sic) to the wife" in any divorce which is not by mu-
 tual consent; (1) and that the same is true in Selangor, KeIantan,
 Trengganu, Pahang, Malacca, Negri Sembilan, Kedah, Perlis
 and Brunei. (2) In the Tunisian code of 1956, moreover, it
 was provided that no divorce pronounced outside a court of
 law would have any legal validity whatever, and that where
 it was the husband who insisted on ending the marriage-
 just as we have seen was also the case where it was the wife
 who was intransigent in this matter-the court would decree
 that he must provide some financial compensation. In Iraq,
 too, the code of 1959 made a somewhat half-hearted attempt
 to insist that divorces should be effected in a court of law. (3)
 It is also interesting to note that in Kenya the Report of the
 Commission on the Law of Marriage and Divorce, 1968, proposes
 that legislation should be enacted providing that divorce should
 be only by "decree of a court of competent jurisdiction",
 whatever the religion of the parties; only after the matter
 "has been referred to a conciliatory body and that body has
 failed to settle the dispute"; not on the grounds of "specific
 matrimonial offences but the general ground that the marriage
 has broken down"; and that the circumstances which may

 (1) Section 36 (A).
 (2) Cf. Selangor Administration of Muslim Law Enactment, 1952, s. 130;

 Kelantan Council of Religion and Malay Custom and Kathis Courts Enactment,
 1953, s. 149; Trengganu Administration of Islamic Law Enactment, 1955, s. 107;
 Pahang Administration of the Law of the Religion of Islam Enactment, 1956,
 s. 130; Malacca Administration of Muslim Law Enactment, 1960, s. 125; Negri
 Sembilan Administration of Muslim Law Enactment, 1960, s. 125; Kedah Adminis-
 tration of Muslim Law Enactment, 1962, s. 125; Perlis Administration of Muslim
 Law Enactment, 1963, s. 94 (but here the wording is slightly different); Brunei
 Religious Council and Kathis Courts Enactment, 1955, s. 148.

 (3) Although provision was also made that, where this was difficult, it could be
 subsequently reported to the court.

 5
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 be considered as evidence of breakdown should be precisely
 the same whether the petitioner were the husband or the wife. (1)
 And rumour has it that the comprehensive code of the law
 of personal status which has been in draft-but continually
 shelved-in Egypt for some years will also provide that divorce
 should be only by judicial decree and that a wife who is divorced
 without adequate justification should be entitled to financial
 compensation.
 The juristic justification for the financial compensation to
 be provided by the husband was found in the interpretation
 put by the Malikis and Shafi'ls on the Qur'anic command
 that a husband should give a mut'a, or gift of some sort, to a
 divorced wife-together with the partial innovation of making
 this gift enforceable by the courts. But the deterrent element
 in this salutary reform has been minimised, in practice, by
 the fact that the compensation involved has been kept-whether
 by the relevant legislation or by discretion of the courts-at
 such a very modest figure. As for the attempt to insist on
 all divorces being pronounced, or effected, in court, this is based
 on a somewhat liberal application of the Qur'anic provision
 that, where discord is feared in a marriage, two arbitrators
 should be appointed by the court to try to reconcile the parties-
 on the argument that a formula of repudiation necessarily
 presupposes the existence of discord, and that the court must,
 therefore, be given the opportunity to attempt conciliation
 before the divorce is finally effected.
 A similar purpose-and justification-lies behind the reforms
 which have been introduced in Singapore and in Pakistan.
 In the former it has been provided that no divorce except one
 based on mutual consent may be registered without prior refe-
 rence to the "Shariah Court"; which then, in all cases, attempts
 to reconcile the parties, usually through the good offices of
 a Woman Muslim Social Case Worker especially appointed for
 the purpose. (2) Her efforts have, indeed, been crowned with

 (1) Recommandations Nos. 108, 110, 113 and 115.
 (2) Muslims Ordinance, 1957, section 33 (as amended by the Muslims (Amend-

 ment) Ordinance, 1960. See "The Shariah Court of Singapore and its control
 of the divorce rate", by M. Siraj, in Malaya Law Review, Vol. V, 1963, 148 ff.

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:37:04 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 REFORMS IN THE LAW OF DIVORCE

 an astonishingly high proportion of success. In Pakistan,
 again, no divorce, in whatever form, is regarded as effective
 until ninety days after it has been reported to the chairman of
 the relevant Union Council, who must always form a panel
 of arbitrators and attempt to conciliate the parties. If this
 succeeds, then the formula of divorce, whatever its form, will
 be totally disregarded. (1) It has, indeed, been stated in a
 recent case (2) that "the object of section 7 is to prevent hasty
 dissolution of the matrimonial status. If the husband himself

 thinks better of the pronouncement of talaq and abstains from
 giving a notice to the Chairman, he should perhaps be deemed...
 to have revoked the pronouncement... Subsection (3) of this
 section precludes the talaq from being effective as such for a
 certain period, and within that period, consequently, it could
 not be said that the marital status of the parties had in any
 way been changed... The sphere of attempted conciliation
 seems to be further extended by section 8 of the Ordinance..."

 But the most drastic reform yet effected in this regard comes
 in the Iranian Family Protection Act. For this provides that
 not only must a wife, as we have seen, obtain a "certificate
 of impossibility of reconciliation" before a divorce can be
 effected, but also that a husband must follow precisely the
 same procedure. This in itself would go no further than those
 provisions for delay and conciliation which exist elsewhere;
 but the completely new factor in the Iranian legislation is that
 the husband's request for the issue of the required "certificate
 of impossibility of reconciliation", no less than the wife's,
 may only be made on one of the specified grounds, without
 which no such certificate will be granted-and that the specified
 grounds are precisely the same whether it is the husband or
 the wife who takes the initiative. As a matter of fact even

 this requires the courts to put a liberal interpretation on the
 relevant legislation in the interests of the husband; for whereas
 the circumstances actually specified in the Act as justifying
 a petition for the required certificate are all expressed in terms

 (1) Muslim Family Laws Ordinance, sections 7 and 8.
 (2) Ali Nawaz v. Mohd. Yusuf, P.L.D. (1963) S.C. 59.
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 of both the parties to the marriage, the Act provides that
 these circumstances are "in addition to the instances in the

 Civil Code"-and a reference to the Code reveals that provision
 is made for a wife to petition for divorce in circumstances
 which are not in fact specified in regard to a husband (naturally
 enough, since he previously had an unfettered discretion of
 repudiation). Examples of this may be found in article
 1130, where it is provided that the court will compel the husband
 to divorce his wife where he does not provide for the "other (1)
 indispensable dues" of the wife and it is impossible to induce
 him to do so; (2) where he ill-treats her to such an extent that
 a continuance of married life "becomes insupportable;" and
 where a contagious disease, curable only with difficulty, makes
 married life dangerous. I think that there can be no doubt,
 however, that the courts should now grant a certificate of
 impossibility of reconciliation to a husband, also, in similar
 circumstances, in spite of the legislative silence on this matter,
 on the grounds that the whole spirit and ethos of the Act requires
 complete reciprocity (3). And to this the only parallel (4) in the
 Muslim world is in Turkey, where the Islamic law has been
 completely displaced, in all family matters, by the Swiss Civil
 Code.

 J. N. D. ANDERSON

 (London)

 (1) i.e. other than maintenance.
 (2) This phrase is interpreted as covering the physical side of marriage.
 (3) I have recently been told, however, that they would hesitate to do this,

 and that the law may have to be amended accordingly.
 (4) Except, that is for the Ism'Illi Khojas of East Africa (cf. my article on this

 community in Middle Eastern Studies, Vol. I, Oct. 1964, 21-39).
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 D'APRES L'(EUVRE DE GAZALI

 * Oui, oil est la veritable histoire? Ce n'est pas celle que
 nous contemplons avec nos geux charnels, celle qui
 s'enregistre dans nos chronologies - olympiades, fastes
 consulaires et maintenant millesimes -, I'histoire

 empirique que cherche d reconstituer l'hisforien. ,>

 H. I. Marrou, Theologie de l'histoire, p. 25.

 Le renouvellement rapide des methodes et des explications
 en sciences humaines impose au chercheur une relecture perio-
 dique des textes anciens pour en degager des significations
 passees inapergues, ou reviser les interpretations trop liees a un
 contexte mental, voire a des contingences historiques d'une
 grande fragilite. Cette necessite devient particulierement pres-
 sante lorsqu'il s'agit d'oeuvres tres marquantes qui ont force
 I'attention de plusieurs generations successives.

 Gazall compte parmi ces esprits privilegies au contact
 desquels l'historien philosophe tient a eprouver, en priorite,
 la validite de vues nouvelles sur l'homme, le monde et l'histoire.
 Bien qu'on ait deja beaucoup ecrit sur lui, des aspects essentiels
 de son ceuvre restent encore mal connus (1). Nous ne pretendons
 pas combler telle de nos lacunes dans le cadre forcement restreint

 (1) En particulier sa politique comme l'a souvent souligne H. Laoust dans ses
 cours au College de France. Mais l'6tude de cet aspect suppose une meilleure
 connaissance de la morale et de la religion de l'auteur.
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 de cet expose; nous ne visons pas non plus a risquer des
 maintenant, une nouvelle interpretation. Dans un premier
 temps, nous voudrions plutot proposer une problematique aussi
 souple et ouverte que possible avec l'espoir de susciter un travail
 d'ensemble, ou des enquetes particulieres visant un objectif
 commun, defini a l'avance. Chacun a pu deplorer en effet, que
 l'exploration des grandes ceuvres, ou des riches periodes histo-
 riques, soit laissee a des initiatives individuelles qui, quand
 elles ne sont pas concurrentes, restent prisonnieres de
 presupposes et de lectures necessairement limites. C'est pourquoi,
 nous souhaitons que les reflexions qui vont suivre provoquent
 parmi les maitres reputes pour la sagacite et l'ampleur de leurs
 travaux, un grand nombre de reactions critiques.

 L'ceuvre de GazalI se detache de toutes celles dont peut se
 prevaloir la culture arabo-islamique par la chaleur communica-
 tive de la conviction, la portee cruciale des problemes abordes,
 la hardiesse des solutions proposees, la vehemence des critiques
 formulees, 1'elevation de la visee intellectuelle, l'ampleur, pour
 tout dire, du projet que nous qualifierons provisoirement de
 scientifique. Elle se presente comme une elaboration hautement
 systematisee des valeurs de base de la conscience islamique :
 valeurs eprouvees au contact d'une actualite effervescente,
 defendues contre les actions dissolvantes de forces centrifuges,
 proposees comme seules garantes d'une connaissance (ma'rifa)
 a la fois salvatrice et ( objective >.

 Ce caractere global, unitaire, definitif de l'enseignement du
 mattre, rend derisoire l'effort de l'analyste qui s'en tient a une
 approche conceptualiste, logicisante, historisante et, a fortiori,
 apologetique. IL faut depasser aussi, ou dominer un concordisme
 d'autant plus tentant que les grands problemes souleves par
 Gazali continuent de se poser au philosophe et au theologien
 modernes. Comme toutes les ceuvres a portee universelle, celle
 de Gazali interpelle la conscience humaine ai partir d'une situation
 socio-culturelle donnee: l'historien philosophe se doit d'entendre
 l'interpellation et de comprendre la situation dans un meme
 mouvement du coeur et de l'intelligence. C'est seulement en
 conjoignant ces deux exigences qu'on a quelque chance d'entrer
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 en communication avec un homme et un milieu, tout en
 apportant a la reflexion actuelle sur l'homme une contribution
 appreciable.

 Ce parti pris pour une recherche ouverte sur un passe dont
 le present demeure solidaire a beaucoup d'6gards, s'exprime
 clairement dans le titre ambitieux que nous avons retenu parce
 qu'il permet une reprise en charge du projet meme de l'auteur.
 Celui-ci a, toute sa vie, ete domine, voire torture, semble-t-il,
 par l'implacable confrontation entre les trois donnees qui
 continuent de soumettre toute conscience humaine a une

 incessante action organisatrice et desorganisatrice, ou, pour
 employer un langage a la mode, structurante et destructurante:
 il s'agit de la Revelation, de la Verite philosophique et de leur
 champ commun d'epreuve, l'Histoire. Les trois courants ont
 pris au ve s. H. une importance culminante sur laquelle nous
 nous interrogerons en premier lieu ; mais ils sont intervenus dans
 la reflexion de Gazalt a des niveaux et avec des intensites que
 cette etude se propose justement de determiner.

 Notre volonte de renouveler le sujet serait gratuite si nous
 ne proposions au lecteur de nous suivre, au prealable, dans un
 assez long detour methodologique. II nous paralt indispensable,
 en effet, de definir notre position a l'egard des monographies
 dignes d'attention consacrees jusqu'ici a Gazalt et, du meme
 coup, la perspective scientifique dans laquelle nous nous plagons.
 Disons tout de suite que nous tenterons d'interpreter la vision
 du monde d6fendue par notre auteur a la lumiere d'un certain
 nombre d'enseignements convergents de plusieurs disciplines
 reunies sous l'appellation d'anthropologie structurale.

 I. PReAMBULE MITHOLOGIQUE

 A) REFLEXIONS CRITIQUES SUR LA METHODE CLASSIQUE.

 Par methode classique, nous voulons designer celle qui repose
 sur une option metaphysique le plus souvent implicite et qui
 combine selon des dosages varies, l'Idealisme objectif pour qui
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 la seule ( realite , vraie est de nature spirituelle et l'lIdalisme
 de la liberte pour qui l'homme est par-dessus tout un sujet libre,
 createur de realite spirituelle. On eprouve quelque gene a devoir
 rappeler ici les exces si souvent denonces de la critique idealiste
 qui privilegie les initiatives, les intuitions, les inspirations du
 a genie > et rejette pratiquement dans l'ombre tous les problemes
 reels poses par le dechiffrement d'une ceuvre et d'une personna-
 lit6. Certes, en Occident du moins, on a depasse le stade de ce
 qu'on peut appeler l'id6alisme naif ou romantique; on accorde
 une importance de plus en plus grande aux facteurs economiques,
 sociaux et politiques pour expliquer la formation et les fonctions
 d'un art, d'une litterature, ou d'une ideologie . Mais les
 fronti6res demeurent encore assez rigides entre des ( classiques >
 de plus en plus isoles, des neo-classiques et des novateurs
 en nombre grandissant. C'est dans nos etudes arabes et isla-
 miques que les progres vers une optique interdisciplinaire sont
 les plus lents a venir. Plusieurs faits se conjuguent ici pour
 retarder l'evolution. Du c6te arabe, la vie intellectuelle est
 totalement faussee par une situation economique et politique
 deplorable : les universitaires arabes n'ont guere le loisir
 d'entreprendre une ceuvre pourtant capitale pour l'avenir
 de leur culture. Du cote occidental, la formation intellec-
 tuelle, ou l'origine spirituelle des islamologues orientent diver-
 sement les esprits. Cependant, les discussions en cours dans
 les sciences humaines commencent a faire sentir de nouvelles

 exigences.
 Cette derniere observation trouve une verification eclairante

 dans le cas de 6azali. On ne peut s'empecher de relever, en effet,
 une conjonction frequente entre sa propre orientation religieuse
 et celle des principaux islamologues qui l'ont etudie jusqu'ici.
 Asin Palacios, M. Bouyges, F. Jabre, M. Watt sont tous des
 religieux chretiens aptes de ce fait, a comprendre en profondeur
 un temoignage spirituel. Mais cette aptitude s'accompagne
 inevitablement d'une option metaphysique explicite ou implicite
 qui tend a faire prevaloir cet idealisme objectif et de la liberte
 dont nous parlions. Nous croyons utile de nous arreter un
 moment aux travaux de F. Jabre et de M. Watt parce qu'ils
 sont les plus recents, les plus substantiels et, dans le cas de
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 M. Watt, les plus novateurs. Nous voudrions dans un esprit de
 dialogue entre chercheurs egalement preoccupes de la seule objec-
 tivitf scientifique attirer l'attention sur les mefaits d'un idealisme
 insidieux d'autant plus regrettable que les travaux consideres
 satisfont largement aux conditions de presentation, de documen-
 tation et de vigilance critique, requises dans le < metier> (1).

 F. Jabre a bien lu tous les textes de Gazalf; il les a confrontes,
 rapproches scrupuleusement pour en tirer une interpretation
 acceptable si le seul but de l'historien des idees est d'analyser
 une ceuvre au seul niveau de sa signification litterale et de sa
 structure logique en s'aidant de donnees biographiques
 necessairement fragmentaires. Les titres memes retenus pour
 ses deux monographies (2) trahissent son adhesion a une pensee
 conceptualiste et a une conception de la psychologie individuelle
 qui ont le merite, il est vrai, de coincider en des points essentiels,
 avec celles de Gazalt. Mais cette coincidence est obtenue au

 prix d'un appauvrissement considerable de la problematique.
 Reconstituer toute la pensee du mattre a partir de deux concepts
 meme tres riches, c'est d'abord r6duire une reflexion vivante,
 militante, < engagee>) a une construction intellectuelle majes-
 tueuse, mais abstraite et ennuyeuse; c'est ensuite accentuer
 jusqu'a l'outrance le caractere systematique de l'ceuvre; c'est
 finalement s'interdire - comme on le verra - un certain nombre

 d'ouvertures sur l'homme, sur le ve s. H. et sur le destin de la

 culture arabo-islamique. Avec une telle approche, GazalI
 apparalt comme un esprit a la fois exceptionnel et inutile :
 exceptionnel, parce qu'il a vecu et su traduire une aventure
 intellectuelle peu commune; inutile parce que sa certitude n'est
 finalement qu'un enclos prive ou personne ne peut vraiment
 entrer.

 Non seulement, l'auteur s'est ainsi interdit de comprendre
 l'unite homme-ceuvre-public, mais il a brise la notion meme de

 (1) Pour les travaux ant6rieurs i 1958, nous renvoyons & la revue critique faite
 par F. Jabre dans La notion de certitude, pp. 20 sv.

 (2) La notion de certitude selon Oazdlt dans ses origines psychologiques et
 hisloriques, Vrin 1958; La notion de la ma'rifa chez Gazdlt, Beyrouth 1958. Nos
 observations critiques s'appliquent surtout au premier ouvrage.
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 certitude (1), en voulant la saisir successivement dans ( ses
 origines psychologiques, immediates ) et, en dernier lieu seule-
 ment, ( historiques ). Et cela parce que tout en reconnaissant
 que le Munqid comporte une grande part de mise en scene
 litteraire pour decrire un itineraire spirituel ideal, il en suit
 les grandes orientations psychologiques. L'etude du doute est
 ainsi releguee vers la fin de l'ouvrage, alors que dans la phase
 de ( recherche > - si l'on suit le schema du Munqid - il est
 infiniment plus eclairant de considerer le couple certitude-doute
 dans son dynamisme dialectique : la Revelation proclame sa
 superiorite sur la raison; mais celle-ci reagit et remporte des
 victoires tantot eclatantes (logique, mathematiques, sciences
 naturelles), tantot camouflees (usage 6clectique du hadil et du
 Coran). De meme, dans la phase de < delivrance ), la notion de
 certitude ne doit pas etre presentee uniquement comme une
 quietude enfin conquise par une intelligence <(torturee >; elle
 a une autre signification bien plus importante que F. Jabre ne
 pouvait apercevoir dans l'optique qu'il a adoptee (2).

 Le psychologisme et l'historicisme imposes par le Munqid,
 insuffisamment domines par le chercheur moderne, ont entraine
 d'autres inconvenients qui ont egare l'interpr6tation et alourdi
 inutilement la problematique. Nous en signalerons seulement
 deux parce qu'ils se retrouvent presque chez tous ceux qui se
 sont interesses jusqu'ici a Gazali : il s'agit de la chronologie des
 ceuvres et de la sincerite (3). S'il est precieux de savoir que
 le Munqid a ete ecrit vers la fin d'une longue carriere de militant,
 il l'est beaucoup moins de determiner avec exactitude la date

 (1) Si l'on tient compte des distinctions faites par A. Lalande dans son
 Vocabulaire s.v. Certitude, entre certitude, croyance et opinion, on doit renoncer
 a la traduction de yaqin retenue par F. Jabre. II relive lui-meme, op. cit. 133, n. 1,
 que yaqfn chez (azalt est synonyme d'tmdn et tawhid; il s'agit done plut6t d'une
 croyance.

 (2) F. Jabre a signale lui-meme dans son introduction les objections que nous
 soulevons ici. , Nous nous rendons bien compte, ecrit-il, de ce que cette m6thode
 du < seul a seul avec le mattre, pr6sente de dangers et de deficiences , (op. cit.,
 p. 37).

 (3) Nous ne minimisons, cependant pas, les precieux renseignements que
 fournit l'ouvrage du PNre Bouyges publiH par M. Allard, Essai de chronologie des
 ceuvres d'al- Cazdlt, Beyrouth 1959.
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 de composition de chaque ouvrage. Des le Mustazhirl, l'univers
 mental dans lequel Gazall va se mouvoir nous apparatt dans ses
 principales donnees. Comme l'ecrit tres bien F. Jabre, ( s'il y a
 eu critique chez lui, c'est en ce sens seulement qu'a la lumiere
 des criteres extrinseques a la raison en tant que telle, il s'est
 applique a definir l'attitude psychologique ideale en face d'un
 contenu objectif dont il possedait une ferme certitude et dont
 il connaissait d'avance parfaitement bien les leiments > (1). Nous
 verrons en effet, que toute l'oeuvre de Gazalf a surtout le merite
 de poser dans toute leur ampleur des problemes latents dans
 la conscience musulmane au ve s. H.; mais elle n'autorise guere
 a parler ni d'une evolution intellectuelle de l'auteur, ni d'un
 apport neuf par rapport a l'etat de la culture ambiante.

 Le probleme de la sincerite comme celui de 1'evolution intel-
 lectuelle, est typique d'une critique essentialiste, centree sur
 l'individu et indifferente aux rapports de celui-ci avec son
 groupe. Outre qu'il est illusoire de vouloir deceler des motiva-
 tions intimes chez des clercs precisement portes a toutes sortes
 d'exercices psychologiques, il importe d'apercevoir que le
 veritable interet d'une ceuvre se situe au plan de la connaissance
 de l'homme dans son groupe et non pas d'une personnalite
 artificiellement isolee du groupe et placee au-dessus de lui (2).

 Avec M. Watt, nous depassons enfin les deficiences les plus
 regrettables de la methode classique. On sait que 1'eminent
 arabisant anglais a, le premier, eu le merite d'introduire dans
 l'etude de la personnalite du Prophete une preoccupation
 sociologique. En s'interessant a une autre personnalite religieuse
 - la seconde de l'Islam selon une tradition qu'il s'est plu a
 rappeler - il semble vouloir eprouver a travers des exemples
 bien choisis, l'efficacite d'une position epistemologique. II est
 naturel, en effet, qu'un croyant engage dans une recherche

 (1) Op. cit., p. 36. C'est nous qui soulignons.
 (2) L'article de J. M. Abdel-Jalil donne une idee de l'inanit6 d'une telle recherche:

 cf. Autour de la sincdrite de (azdlt, in M6langes Massignon, I, Damas 1957.
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 scientifique, se pose le probleme de savoir quels liens il convient
 de reconnaftre entre la vie d'un heros spirituel et le groupe social
 qui l'a porte. Ainsi, tout en s'efforgant de projeter un eclairage
 sociologique sur la personnalite de Gazalt, M. Watt avertit
 loyalement le lecteur que son investigation est commandee par
 une attitude envers la religion definie en trois points :

 1) <La vie humaine a une signification, un sens, ou une
 valeur transcendante. Le mot transcendant >, ici, indique que
 cette valeur n'est pas abolie par la mort ou la transitivite, ni
 meme par la disparition de la vie humaine du systeme solaire;

 2) Cette valeur transcendante regoit normalement ce qu'on
 peut appeler une # base ontologique ,...;

 3) La langue dans laquelle la valeur transcendante et la
 ( base ontologique ) sont exprimees est plus proche de celle de
 la poesie que de celle de la science... , (1).

 II n'y a rien de plus legitime que de vouloir corriger les exces
 d'une explication purement socio-economique par une reference
 a la notion de personne libre et de transcendance. Mais une
 telle ambition se heurte a toutes les difficultes theoriques et
 pratiques que la sociologie generale n'a pas encore r6ussi a
 surmonter. Les 6coles sociologiques divergent justement en
 raison de leurs presupposes metaphysiques (2). Celles-ci ne
 donneraient pas lieu a contestation si elles n'affectaient parfois
 gravement la demarche de l'historien et les resultats de son
 travail. En ce qui concerne M. Watt, on note qu'il n'arrive pas
 a se delivrer de l'opposition individu-societe parce qu'il considere
 tour a tour la religion comme facteur < d'ideation > et d'integra-
 tion sociale et comme source d'une Verite transcendante

 permettant une promotion libre de la personne. II oscille entre
 l'explication historique concrete et l'interpretation idealiste.
 Cela apparait ' la fois dans certaines formulations et dans un
 type d'approche sociologique. Comme F. Jabre, il accepte le
 schema psychologique du Munqid et s'en sert pour mettre en

 (1) Muslim intelleciuel, a study of al-Ghaz5al, p. 5.
 (2) Cf. G. Gurvitch, Vocation actuelle de la sociologie, t. I et II, P.U.F., 1963;

 R. Aron, Les etapes de la pensee sociologique, Gallimard 1967.
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 valeur l'experience intellectuelle propre a Gazall (cf. pp. 19 sv.;
 47 sv.; 134 sv., etc.). De meme, pour presenter < le monde de
 ;azall ) (pp. 7-19), sa < rencontre avec la philosophie > (pp. 25-
 47), le batinisme, le kalam et le sufisme, il se contente, en fait,
 d'exposes historiques oH sont brievement reprises les principales
 donnees d'une evolution lineaire partant d'une origine et aboutis-
 sant a la periode etudiee (1). Celle-ci est d'ailleurs traitee plut6t
 negativement, a cause, fait remarquer legitimement l'auteur,
 du manque d'etudes du point de vue qui est le sien (p. 16).
 Au lieu d'orienter le plan general de l'ouvrage, I'explication
 sociologique est finalement reduite a de simples incidentes dans
 un developpement qui reste historique et analytique.

 Toutes ces observations visent a le1gitimer et a situer notre
 propre entreprise que nous concevons comme un prolongement
 de celle de M. Watt. Nous voudrions, en effet, appliquer a l'etude
 d'un penseur musulman deux notions qui n'ont guere retenu
 jusqu'ici l'attention des islamologues : la personnalite de base
 et la conscience mythique (2). Ces deux expressions sont si
 peu familieres a ceux qui ne sont ni sociologues, ni ethnologues
 qu'il est necessaire de donner ici quelques definitions et de
 preciser les limites de l'usage que nous desirons en faire.

 Dans un recent ouvrage intitule La personnalite de base,
 Mikel Dufrenne a fait connaltre en France les resultats acquis
 par deux grands animateurs de l'anthropologie culturelle en
 Amerique : A. Kardiner et R. Linton. De ses denses analyses
 et de ses reflexions critiques, nous retiendrons que la personnalite

 (1) M. Bloch a tent6, il y a longtemps, d'exorcicer ((le d6mon des origines >
 en histoire, preoccupation lancinante lancee, semble-t-il, par le positivisme du
 xIxe siecle, cf. Apologie pour l'histoire ou Metier d'historien, A. Colin 1952, pp. 5-7.

 (2) Ces deux notions sont implicitement pr6sentes dans certains travaux
 d'islamologues ouverts sur la sociologie. Nous pensons, par exemple, au Milieu
 basrien oi Ch. Pellat, sans s'embarrasser d'une terminologie technique, tente de
 definir, en somme, la formation d'une forte personnalit6 - Jahiz - au sein d'une
 personnalit6 de base. De meme, la notion de conscience mythique correspondrait
 a celle d'authenticitd si chere B J. Berque.
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 de base est <(une configuration psychologique particuliere,
 propre aux membres d'une societe donnee et qui se manifeste
 par un certain style de vie sur lequel les individus brodent leurs
 variantes singulieres : l'ensemble des traits qui composent cette
 configuration... merite d'etre appele personnalite de base, non
 parce qu'il constitue exactement une personnalite, mais parce
 qu'il constitue la base de la personnalite pour les membres du
 groupe, la <(matrice ) dans laquelle les traits de caractere se
 developpent ) (1).

 Pour montrer la nouveaute et l'utilite de cette notion, nous
 ne pouvons mieux faire que de laisser la parole a notre guide.
 ( Telle quelle, ecrit-il, et de l'aveu meme de Kardiner, la notion
 n'est rien moins qu'une nouveaute... Ce qui est neuf, outre le
 traitement apporte a cette notion par la psychanalyse, c'est
 d'abord la signification qui lui est conferee. Elle n'a pas seulement
 l'interet d'une abstraction psychologique, elle n'est pas seule-
 ment un instrument aux mains d'une psychologie differentielle,
 elle est aussi un moyen de penser la culture, et de la penser comme
 un tout. Ceci s'averera essentiel: comprendre une culture, ce
 ne saurait etre simplement accumuler des informations sur les
 institutions; Linton l'avait deja note et Kardiner le redit :
 < il faut tirer quelque sens de cette galaxie d'informations sur
 les pratiques, les croyances, les coutumes, tous les traits culturels
 d'une societe donnee ) (2).

 Le membre de phrase souligne par nous traduit tres exacte-
 ment la perspective dans laquelle nous desirons nous placer
 pour etudier la culture arabo-islamique, mais en meme temps
 les limites considerables de ce premier essai. Non seulement
 nous ressentons l'inqui6tude qui accompagne toute initiative
 nouvelle, mais chacun sait que pour la culture qui nous occupe,
 nous sommes loin de disposer d'une < galaxie d'informations >.
 L'inventaire des faits, la recuperation de pans entiers de la
 realite culturelle, meme selon la methode classique, devront
 accaparer longtemps encore les efforts des chercheurs pour
 permettre justement de penser la culture comme un tout. Si

 (4) M. Dufrenne, La personnalite de base, P.U.F. 1966, p. 128.
 (5) Op. cit., ibid.
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 nous osons des a present operer une premiere reconnaissance
 en terre inconnue, c'est surtout pour attirer l'attention sur la
 necessite de sortir de l'isolement auquel l'islamologue est
 justement condamne.

 Explicitons encore quelques grands avantages qu'offrira
 pour nous le recours a la notion de personnalite de base. Elle
 nous permettra de depasser les oppositions si tenaces entre
 individu et societe, psychologie et sociologie, sociologie et
 histoire en substituant a la rigidite formelle et lineaire de la
 pensee causale, la dialectique souple du donne et du vecu. Car la
 personnalite de base ( est au coeur de cette double action, situee
 a mi-chemin entre les institutions primaires et secondaires.
 Primaire et secondaire se definissent par rapport a elle : est
 primaire cette part de la culture qui agit sur la personnalite de
 base pour la former, secondaire cette part de la culture qui
 manifeste la personnalite de base... Institutions primaires et
 secondaires constituent une totalite parce qu'elles se referent
 a ce commun denominateur qu'est la personnalit6 de base et
 se comprennent par rapport a elle qui les subit ou les promeut.
 II y a done la un appareil conceptuel qui permet a la fois au
 psychologue d'etudier l'influence de la culture sur la formation
 de la personnalite et la reaction de la personnalite sur la culture,
 et au sociologue d'interpreter la culture comme un tout... (1).

 Bien plus encore, grace a cette approche qui fait appel a la
 psychologie sociale et a la sociologie psychologique, on ne
 s'enferme plus dans le dilemme abstrait liberte-determinisme;
 au lieu de mettre arbitrairement l'accent sur l'une ou l'autre

 option qui devient necessairement metaphysique, on reste au
 niveau des significations vecues et on saisit la liberte comme
 un effort constant d'adaptation de l'individu a des determinismes
 mouvants et complexes (2). Cela ne prejuge en rien de la valeur
 de la religion comme message transcendant, ou de cette ( base
 ontologique * de la personne humaine dont parle M. Watt.
 Au contraire, le probleme de la Verite revelee qui va etre au

 (1) Op. cit., p. 130. C'est nous qui soulignons.
 (2) Cf. G. Gurvitch, Determinismes sociaux et liberte humaine, 2e 6d., P.U.F.

 1963.
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 centre de notre investigation, celui des rapports entre l'8tre et
 les etants, bref tous (les grands problemes de la theologie
 musulmane > (1), par exemple, seront poses a un niveau concret
 d'intelligibilite dans la voie deja ouverte par les travaux
 d'H. Laoust, en particulier (2).

 Nous pouvons resumer toutes les indications qui precedent
 dans la formule suivante oiu PI represente la personnalite
 individuelle, PB la personnalite de base et S la societe:

 PI PB S

 Les fleches orientees dans les deux sens expriment bien la
 fonction mediatrice de la personnalite de base et suggerent la
 gradation qu'il faut observer pour montrer que < tout homme est
 a certains egards : 1) comme tous les autres hommes (S);
 2) comme quelques autres (PB); 3) comme personne d'autre
 (PI) > (3). Ainsi, nous pourrons expliquer comment le meme
 individu Gazall accepte et attaque la philosophie, pratique et
 denonce le kaldm, poursuit une carriere officielle et stigmatise
 les fuqahd', defend un regime politique et en denonce (implicite-
 ment) la faillite morale et religieuse, refuse l'historicite et preche
 la sociabilite ideale, se sert d'une culture polyvalente et la
 rejette au nom de la Religion pure. Dechiffr6e a travers l'indis-
 soluble rapport PI-PB-S, sa fameuse certitude nous apparattra
 dans sa verite fonctionnelle - et non plus seulement psycho-
 logique - parmi d'autres certitudes qui cherchaient a s'imposer
 avec la meme vigueur. I1 est indispensable pour l'historien de
 faire surgir l'ensemble de ces certitudes dans leurs rapports
 exacts de faiblesse et de force, leurs chances de survie ou d'echec
 immediat, leurs capacites d'integration ou d'evasion du reel,
 leurs degres d'arbitraire et de fanatisme. Et tout cela, sans etre
 jamais tente de sauvegarder a tout prix l'Image exemplaire
 d'une personnalite eprise de Verite, sans reconstruire une
 certitude innocente, d'une grande purete logique et affective
 parce que coupee de sa fonction socio-historique concrete (4).

 (1) Titre de l'ouvrage de G. C. Anawati et L. Gardet dont un volume a ete publid
 par L. Gardet, Dieu et la destinee de l'homme, Vrin 1967.
 (2) Cf. Les schismes dans l'Islam, Payot 1965.
 (3) M. Dufrenne, op. cit., p. 203.
 (4) On voit par cette breve anticipation la grande faiblesse de la m6thode
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 La seconde notion a laquelle nous ferons appel a ete mise en
 lumiere par d'admirables travaux dont les enseignements
 commencent a peine a inspirer la recherche dans l'histoire
 des idees. II suffit de mentionner le nom de Cl. Levi-Strauss

 pour evoquer les vastes horizons ouverts a la reflexion sur
 l'homme par l'anthropologie structurale (1). Nous nous garderons
 bien, toutefois, d'aller nous egarer dans un domaine ou il est
 tres malaise de cheminer avec assurance. Pour definir la

 conscience mythique et l'usage que nous voulons en faire, nous
 nous adresserons plut6t a un autre guide competent, mais plus
 accessible : Mircea Eliade. Celui-ci a reussi a r6habiliter le mythe
 et a en montrer la puissance structurante, dans un petit ouvrage
 adresse au grand public (2).

 Nous apprenons que le mythe valorise ne doit etre confondu
 ni avec le recit fabuleux, ni avec les fictions auxquels le scien-
 tisme du XIXe siecle a pratiquement reduit les productions
 litteraires de la mentalite animiste. 11 est vrai que deja avec
 les Grecs, l'importance envahissante du logos avait entraine
 une degradation du mythos reserve a ( ce qui ne peut pas exister
 reellement #. C'est done contre une longue tradition logicisante
 que l'anthropologie actuelle s'efforce de reintroduire l'imaginaire
 comme une dimension mentale qui n'a cesse de se deployer
 concurremment avec le rationnel (3). Le courant rationaliste
 issu d'Aristote et porte en Occident par des reussites techniques
 de plus en plus spectaculaires, a fini par jeter sur <(la folle du
 logis ) un grave discredit. Voila pourquoi, au debut de ce siecle
 encore, on ne pouvait parler que d'< une mentalite primitive ).
 Dans les civilisations islamiques, il s'est produit une evolution

 classique qui perp6tue la pire des apologies : celle qui revendique implicitement
 pour l'esprit humain la possibilite d'une activit6 desincarnee.

 (1) Cf. notamment La pensde sauvage, Plon 1962; les trois r6cents volumes
 publies sous le titre gEneral Mythologiques, Plon 1963-68.

 (2) M. Eliade, Aspects du mythe, Gallimard 1963.
 (3) Cf. G. Durand, Les structures anthropologiques de l'imaginaire; introduction

 A l'archetypologie ge6nrale, P.U.F., 2e ed. 1963.
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 semblable et, en un sens, plus grave: apres un succes rapide
 de l'aristotelisme, la raison privee de toute reussite technique,
 a sombre dans la ratiocination. On aper?oit, des lors, le double
 effort que doit deployer l'islamologue pour echapper aux illusions
 creees par deux evolutions convergentes.

 Pour reinstaurer le mythe dans sa fonction structurante aux
 trois niveaux PI-PB-S, nous admettrons done que le mythe
 existe dans toutes les civilisations : les archaiques comme les
 modernes (1). Cependant, il subit des metamorphoses constantes
 et il va de l'orchestration po6tique des themes archetypiques
 (la Fin du monde suivie d'une nouvelle Creation, '1;ternel
 Retour, l'Age d'or des Sages, des Salaf, la reapparition du
 Mahdi, Maitre de Justice, etc.) dont se nourrit la conscience
 collective en prise directe sur le sacre, au gonflement artificiel
 de certaines realites (le catch, la star, le vin, le lait, le bifteck,
 l'automobile, etc.) de notre civilisation industrielle. Chaque
 type de societe secrete une mythologie conforme au poids de sa
 tradition et a ses besoins materiels et spirituels presents. Ce
 sont les mythologies plus ou moins penetrees d'exigences
 rationnelles qui maintiennent le dynamisme et l'equilibre de
 la structure globale en assurant a chaque conscience la jus-
 tification immediate de ses initiatives.

 II faut donc s'attendre a trouver dans les societes musulmanes,
 a chaque etape de leur evolution historique, des mythologies.
 L'analyse scientifique de la mythologie politico-culturelle qui
 s'est developpee depuis quelques annees, rendrait compte mieux
 que tous les exposes historiques de la situation presente de la
 conscience islamique. Mais cette analyse renverra necessairement
 aux mythologies anciennes et notamment a celle qui a regu,
 grace a Gazali, une formulation archetypique. Nous esperons
 montrer comment toute l'ceuvre du maitre poursuit, en fait,
 la definition et la defense d'une Umma mythique : c'est-a-dire
 d'une Communaute revendiquee comme un monde ouvert aux
 valeurs axiologiques de la Revelation, aux paradigmes de toutes
 les activites humaines; un monde surhumain, en somme,
 entrainant, le refus correlatif de la communaute comme realite,

 (1) Pour les mythologies modernes, cf. R. Barthes, Mythologies, Seuil 1957.
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 done de son historicite. Ainsi, toute la tension qui s'exprime
 dans 1'enseignement ethique et religieux par l'opposition entre
 la Parole eterelle et le discours humain, le Prophete < Image
 symbolique ideale)) et les hommes pecheurs ou infideles, I'appel
 au retour a la purete primitive de l'Islam par-dessus toutes les
 innovations et le refus final de collaborer a un monde mine par
 le mal : tout cela procede d'une mentalite d'essence mythique
 qui n'accepte pas l'irreversibilite du temps, vise a abolir le temps
 profane de l'histoire pour s'installer dans le temps sacre.

 Qui ne voit, ici encore, I'enrichissement que la notion de mythe
 apporte a notre problematique en vue d'etudier la pensee arabo-
 islamique ? Grace a elle, les vecteurs de la mentalite islamique
 vont nous apparaltre dans leur continuiie et leur puissance
 suscitatrice. Nous ferons une plongee dans les soubassements
 psychologiques sur lesquels se sont deployes les essais historiques
 des groupes sociaux les plus divers. Nous revivrons reellement
 de l'interieur non plus des experiences individuelles isolees et
 surevaluees, ou des fragments d'histoire plus seduisants que
 d'autres, mais une tension collective permanente avec ses
 accentuations variees, ses sommets et ses creux, ses bondisse-
 ments et ses retombees. En meme temps, nous conserverons
 vis-a-vis de cet etre collectif une distance epistemologique sans
 laquelle les enquetes scientifiques particulieres ne peuvent
 contribuer a faire reculer les bornes de notre connaissance.

 Tel est donc notre projet. Precisons bien des maintenant
 que sa mise en pratique sera une ceuvre de longue haleine. Ce
 que nous dirons a propos de GazalI restera necessairement
 en-dega des vastes perspectives qui s'ouvrent devant nous.
 Nous prevoyons meme qu'en ce qui concerne notre sujet, nous
 retrouverons bien des resultats acquis par nos predecesseurs.
 Ce qui nous separera d'eux, ce sera une intention explicative,
 une volonte d'elaborer une connaissance qui avance simultane-
 ment sur tous les plans possibles: historique, sociologique,
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 psychologique, philosophique et peut-etre meme linguistique (1).
 C'est l l'ambition de l'anthropologie sociale et culturelle
 etudier les productions et le systeme de representations d'un
 groupe humain bien defini dans le temps et dans l'espace en
 s'efforgant d'atteindre une formulation objective: c'est-a-dire
 valable aussi bien du point de vue des hommes en cause que de
 celui des observateurs que nous sommes. En ce qui concerne la
 pensee arabo-islamique, precisons que cette coincidence ideale
 entre ce qu'elle a ete vraiment et l'interpretation que nous
 en donnons, doit rendre enfin possible une reflexion neuve qui
 s'inscrira legitimement dans le prolongement de celle d'un
 Gazal1. I1 s'agira de rechercher, a partir des donnees d'une
 enquete totalisante, et a l'exemple de celui qu'on a surnomme
 ( la Preuve de l'Islam >, les conditions, les moyens et les voies
 d'une reconstruction de la pensee religieuse de l'Islam : oeuvre
 d'actualite, requise autant qu'au ve s. H., par les bouleverse-
 ments qui affectent sous nos yeux, la conscience islamique. Une
 des premieres conditions que cette etude s'efforcera, chemin
 faisant, de mettre en relief, c'est l'ouverture d'un large debat
 sur la philosophie du fait islamique, comme cela a deja 6et fait
 pour le fait chretien (2).

 En attendant de pouvoir rendre public le resultat de nos
 recherches, nous nous contenterons, pour clore cet <(expose
 des motifs >, d'annoncer notre plan. Nous esperons ainsi recueillir
 les critiques, les suggestions, ou les approbations dont nous
 tiendrons le plus grand compte.

 (1) Nous n'avons pas encore malheureusement d'exemple d'une Btude structurale
 d'une grande ceuvre arabe. Celle de 6azAll meriterait de faire l'objet d'une * analyse
 conceptuelle comme celle qui a ete r6alisee pour le Coran par M. Allard, etc.
 Une telle analyse permettrait de d6gager l'importance du langage auto-impli-
 catif *, comme cela a 6t6 fait pour la Bible, cf. Donald D. Evans, The logic of self
 involvement; A study of everyday language with special reference to the christian
 use of language about God as Creator, Londres 1963. Nous comptons revenir
 ailleurs sur cette m6thode de lecture de certains grands textes. Voir deja quelques
 indications sur le lexique de l'rthique, dans notre Conquete du Bonheur selon
 Abi-l-Hasan al-'Amtrt, in Studia Islamica, XXII.

 (2) Cf. Henk Van Luijk, Philosophie du fait chretien. L'Analyse critique du
 christianisme d'H. Dum6ry, Desclee de Brouwer 1965.
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 I. ESSAI DE DEFINITION DE LA PB DANS LA SOCIETE] IRANO-
 IRAKIENNE AU Ve/XIe S.

 a) Inventaire des ceuvres qui permettront l'elaboration de
 cette definition;

 b) Importance de l'oeuvre de Gazalf comme source pouvant
 servir a cette definition;

 c) Essai de distinction des institutions primaires et des
 pratiques secondaires:

 -mythes, rites et memoire collective,
 - coutumes, institutions religieuses, politiques et education,
 - les moyens de realisation de la PB :techniques litteraires,

 disciplines intellectuelles, arts;
 d) Conclusion provisoire.

 II. PERSONNALITE INDIVIDUELLE ET PERSONNALITE DE BASE

 (PI ET PB) : L'EXEMPLE DE (AZALI.
 a) La carriere de Gazalf;
 b) Biographie externe et biographie spirituelle : que retenir

 du Munqid?
 c) La notion de PI au ve s. H.

 III. L'(EUVRE DE 6AZALI COMME EFFORT D'ADAPTATION A LA PB.

 a) Comment se pose le probleme de la Verite :tension entre
 Revelation, Verite et Histoire;

 b) Les voies d'une solution:
 - une lecture des Textes sacres (Coran et Hadit),
 -un usage de la raison : integration et contestation de

 la falsafa;
 - une attitude devant l'histoire: mepris du monde et socia-

 bilite.

 IV. LE DESTIN DE L'(EUVRE DE GAZALI: VERS UNE PHILOSOPHIE

 DU FAIT ISLAMIQUE.
 Mohammed ARKOUN

 (Paris)

 P.-S. Nous avons appris r6cemment qu'un ouvrage d'ensemble sur GazAll
 par M. H. Laoust va bient6t parattre. On comprendra qu'il nous tarde d'en prendre
 connaissance.
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 Dans la justice musulmane classique, une fois pleinement
 constituee, le mot shdhid/shuhud designe, on le sait, deux cate-
 gories assez differentes de < temoins , : d'une part les temoins de
 la materialite des faits, qui changent evidemment d'une affaire
 a l'autre, et ne peuvent par consequent faire l'objet de designa-
 tion prealable, d'autre part les temoins ((instrumentaires >,
 c'est-a-dire ceux qui attestent par leur participation la regularite
 des actes judiciaires, et qui eux peuvent techniquement etre, et
 ont ete en effet, constitues en une liste sur laquelle les cadis
 recrutent leurs auxiliaires normaux (1). Neanmoins les condi-
 tions dans lesquelles on en est arrive la et l'exacte interpretation
 de l'evolution restent, me semble-t-il, entourees d'une certaine
 ombre. Je ne suis pas juriste, mais, en hommage a la memoire du
 grand historien du Droit disparu, on m'excusera d'essayer de
 presenter en historien quelques r6flexions a ce sujet.

 La constitution, lorsqu'elle a eu lieu, d'une liste de temoins
 instrumentaires a evidemment rendu claire dans la conscience

 de tous la distinction entre les deux categories de shuhuid. Mais
 cette distinction existait beaucoup moins dans la coutume des

 (1) Bref apercu de bibliographie, en dehors de ce qui est dit dans les Traites de
 Droit classiques (ici I"initiateur est Juynboll, p. 315); voir surtout E. Tyan, Le
 notariat et le regime de la preuve par dcrit dans la pratique du Droit musulman, 2e edi-
 tion. Beyrouth 1959; id., Histoire de l'Organisation judiciaire en pays d'Islam,
 2e 6d. Leiden 1960; Amedroz, The office of Kadi in the Ahkam al-Sultaniya of
 Mdwardt, in JRAS, 1910, surtout p. 779 sq. et 791 sq.; Encyclopedie de l'Islam,
 Ire 6d., art. shdhid (Heffening), 2e ed. bayyina (R. Brunschvig).
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 premiers temps. A vrai dire, autant que les textes qu'on peut
 considerer comme nous en transmettant a peu pres l'ambiance (1)
 le laissent apercevoir, il y avait, comme il y aura toujours, trois
 sortes d'operations, mais revenant pratiquement aux memes
 hommes. D'une part, en cas de proces, des temoins faisaient
 savoir ce qu'ils savaient des faits incrimines. Deuxiemement des
 temoins participaient a la conclusion d'un contrat, sur la base
 ou non d'une certaine connaissance des elements concrets de

 l'affaire, de maniere a rappeler pour l'avenir en quoi le contrat
 avait consiste. Et enfin des temoins, de quelque genre d'affaire
 qu'il s'agit, signifiaient par leur presence et leur acceptation
 que la decision prise, le contrat conclu l'avaient ete dans les
 conditions legales. Ce sont la, repetons-le, trois preoccupations
 distinctes, mais sans que cela signifie la necessite de trois cate-
 gories distinctes de personnes. L'hesitation qui se fait jour sur
 la question de savoir si les temoins a un contrat doivent ou non
 avoir une connaissance prealable des elements concrets de
 l'affaire (2) montre bien qu'on separe mal dans ce qu'on leur
 demande le temoignage materiel sur le passe et la conservation
 du souvenir pour l'avenir. Pour l'avenir ce qui importe est
 evidemment de se rappeler le contenu de l'acte judiciaire, mais
 aussi bien de le mettre a l'abri de toute contestation quant a sa
 regularit : implicitement la participation de temoins, dont on ne
 voit pas qu'ils soient generalement autres que les precedents,
 atteste cette regularite.

 Par la force des choses nous touchons la a la question du role
 de l'ecrit. Ainsi qu'il est bien connu, le fiqh theorique n'attache
 de valeur qu'au temoignage oral, l'ecrit, aux origines, etant peu
 clair, et en tous temps falsifiable, sujet a diversite d'interpre-
 tation, etc. I1 n'en reste pas moins qu'en fait, et Schacht en
 particulier y a fortement insiste, on a tres vite eu recours a
 l'6crit, en particulier pour les contrats, destines a etre durables,
 de telle sorte que des le IIe siecle on redigeait des traites de
 shurit, des formulaires juridiques, pour mettre a l'abri le per-

 (1) Je me r6fere plus particulierement . Waki' et ShaybanS, sur lesquels voir
 infra.

 (2) Waki', Akhbar al-Quddt, ed. 1366/1947, II, p. 20 et 55.
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 sonnel judiciaire des irregularites de redaction. Certes l'ecrit
 n'a en theorie que le r6le de fixer la memoire, et son rl6e peut
 rester auxiliaire tant que les temoins sont vivants. Mais, ceux-ci
 une fois decedes, c'est 1'ecrit qui, vaille que vaille, les remplace.
 Sur cet ecrit, ils ont signe, au nombre de deux au minimum, selon
 la prescription coranique sur le temoignage en general, qui
 interdit de se contenter d'un temoin, hors cas d'impossibilite, et
 alors avec precautions supplementaires. Quel qu'ait pu etre
 sur le moment le r61e des temoins dans le contenu concret de la

 decision, ce que leur signature maintenant signifie pour les
 generations posterieures est que cette d6cision a ete prise dans
 des conditions valables. Elle fortifie donc la notion du temoi-

 gnage instrumentaire, bien que celui-ci, moins distinctement,
 ait existe depuis les origines (1).

 Les exposes traditionnels a cet egard, tout en notant occa-
 sionnellement que l'institution du temoignage instrumentaire se
 trouve aboutir a quelque chose d'analogue a des institutions
 qu'avaient connues telle ou telle civilisation antique (2), semblent
 considerer qu'en fait 1'evolution en Islam s'est produite en vase
 clos, par le jeu de necessites internes, et d'une maniere tout de
 meme relativement originale. II ne semble pas que cette optique
 soit tres juste. Sans parler du notariat sur lequel nous revien-
 drons, la notion de temoignage instrumentaire, que les temoins
 fussent ou non distincts d'autres personnages, paralt avoir ete
 commune & touteses s soci s avec lesquelles l'Islam s'est trouve
 entrer en contact, et avoir fait partie de l'heritage que les sujets
 des Etats musulmans - Arabes compris - apportaient, a
 mesure de leur conversion, a l'elaboration de la societe nouvelle.

 Assurement le naufrage de la documentation proprement sassa-
 nide rend difficile d'assurer ce qu'il en etait dans la Perse pre-
 islamique, mais le monde semitique, sur lequel mordait l'ttat
 sassanide, faisait depuis longtemps usage de la signature de

 (1) La notation des t6moignages est 6tudiee en d6tail dans le principal ancien
 Traite de shuruil, celui d'al-Tahawl (1I1e si6cle). Je dois la connaissance des passages
 qui concernent cette question a M. M. Khadr, qui prepare un travail d'ensemble sur
 la diplomatique musulmane classique.

 (2) Outre Heffening, loc. cit., voir Mez, Renaissanz des Islams, 219.
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 temoins a titre instrumentaire (1). Dans le monde romain et
 chez son heritier < byzantin > la chose etait obligatoire, au point
 que le Droit se preoccupe de savoir ce qu'il faut faire lorsque
 des temoins ne savent pas ecrire leur nom (2). C'est sur ces bases
 que s'est constituee la pratique des royaumes < barbares >
 d'Occident et de leurs successeurs medievaux (3). Quiconque a
 vu des actes emanant de l'une ou l'autre de ces societes sait qu'il
 y figure des temoins qui se designent eux-memes sous les noms,
 exacts equivalents de shahidlshuhud, de testes en latin, de
 marturoi en grec. Tout cela, dira-t-on, restait peut-etre inconnu
 des Arabo-Musulmans; mais nous avons quelques exemples
 d'actes de ce type rediges dans les premiers temps de l'Islam
 en langues ( indigenes > (4), et l'on en a de meme periode en
 arabe, d'une forme absolument correspondante (5); il est mme
 bien possible que telle ait ete la coutume a Medine au temps
 du Prophete (6). Autrement dit le fiqh a enterine et l'usage
 conserve une pratique qui etait absolument generale au-dehors
 comme au-dedans de la societe musulmane, et qui dans sa nature
 fondamentale ne doit rien a 1'Islam. Ce que le fiqh a fait a ete de
 preciser les conditions auxquelles un temoin peut etre recevable,
 et, les diff6rentes fonctions possibles des temoins n'ayant pas

 (1) Je ne pretends naturellement pas donner ici une bibliographie des questions,
 mais, pour notre objet present, des exemples quelconques meme isoles ou fortuits
 suffisent. Voir donc Harold Steinacker, Die antiken Grundlagen der friihmittelalter-
 lichen Privaturkunden, Leipzig 1927, surtout p. 128, et Alessandro Verger, Ricerche
 giuridiche sui papiri di Elefantina, Roma 1965, p. 99-100. Meme Tyan, Org. Jud.,
 245.

 (2) Voir surtout dans Zepos, Jus Graecoromanum, la Novelle 69 de Leon VI
 (renseignement de Mme Ahrweiler et de M. G. Dagron), vol. II, p. 157. La Byzanti-
 nische Urkundenlehre de Fr. Dolger et Joh. Karayannopoulos I, 1969, n'a encore
 aborde que les documents imperiaux, en fait tardifs, qui ne nous sont pas utiles ici.
 Mais on trouve des documents de l'Italie byzantine du vIe siecle, continuant l'usage
 romain, dans les Papyrus de Ravenne publibs par G. Marini; cf. Ch. Diehl, L'Exarcat
 de Ravenne, p. 95.

 (3) Giry, Traite de Diplomatique, 591; H. Briinner, Zur Rechtsgeschichte der
 r6mischen und germanischen Urkunden, p. 387.

 (4) Ad. Grohmann, Einfiihrung zur arabische Papyruskunde, I, 1954, 119.
 (5) Ibid., 117-120, oui l'on parle par exemple de documents arabes avec temoins

 en copte et vice-versa. Voir aussi C. J. Kraemer, Excavations at Nessana, III, Non-
 literary Papyri, 1959.

 (6) Coran II, 282.
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 ete primitivement clairement distinguees, il en resulte evidem-
 ment qu'il etend a toutes les categories de temoins les regles
 qui avaient peu a peu pris force a propos des anciens temoins.
 II va de soi d'ailleurs que la plupart des precautions a prendre,
 des exigences a presenter sont les memes qu'il s'agisse d'une
 espece de temoin ou d'une autre : sante d'esprit, honorabilite, et
 - la pratique la-dessus est plus hesitante - absence de liens
 personnels de famille ou autres avec les personnes impliquees
 dans l'affaire.

 C'est ici que le raisonnement des auteurs modernes insere-
 mais je ne sache pas qu'ils aient aucune caution dans les sources
 - la question de l'origine des listes prealables de shuhud. Pour
 s'assurer que les temoins possedaient bien les qualites morales
 requises (ce que l'on resumait dans le vocable de 'adl), des
 enquetes etaient necessaires, qui evidemment prenaient du
 temps. C'etait done une economie de temps de dresser a l'avance
 la liste des personnes recevables sinon comme temoins des faits,
 bien entendu, du moins comme temoins instrumentaires. La
 pratique se prit, teste al-Kindl, au tournant du IIe et du
 ]IIe siecle de l'Hegire. Ulterieurement, les cadis retinrent sur
 cette liste les personnes dont ils avaient besoin de faire leurs
 auxiliaires normaux, et ainsi naquit en particulier le < notariat >
 musulman (1).

 Je laisse de cote la derniere phase. Pour la premiere, l'ennui,
 je le repete, est qu'il ne semble pas y avoir de caution dans les
 sources anciennes. On se refere d'autre part, pour parler de
 l'ensemble du monde musulman, au seul al-Kindt, qui ne vaut
 que pour l'lgypte. Et, des textes d'al-Kindi lui-meme, on n'a
 pas mis en relief certains aspects pourtant revelateurs de pro-
 blemes qu'on n'aborde donc pas.
 Al-Kindi a ecrit an ive siecle une histoire des cadis (et des

 gouverneurs) d'lgypte, au cours de laquelle il rencontre les
 questions qu'avaient rencontrees ces cadis. Mais va-t-il de soi

 (1) Par une evolution parall8le, tous les postes d'administration financiere, et
 quelques autres, se doublent a partir du milieu du Moyen Age en Orient arabe de
 shuhuid uniquement destines a attester la regularit6 des operations des agents et
 fonctionnaires qu'ils assistent.
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 que ces questions, ou les reponses qui leur etaient donnees,
 etaient les memes entierement en lgypte et ailleurs ? II aurait
 ete bon d'essayer de regarder ce qui pent etre dit a leur sujet
 dans les plus anciens ouvrages de fiqh conserves ou dans d'autres
 histoires de cadis. Or, si certes je ne peux pretendre avoir
 depouille en detail tout le Kitdb al-Asl de Shaybant, qui se
 situe dans la periode voulue, je dois tout de meme dire que,
 dans la multiplicite des pages et questions qui y concernent les
 shuhuid traditionnels, rien ne se refere, semble-t-il, en plein
 coeur de l'Empire, a des initiatives du genre de celles dont fait
 etat al-Kindi pour l'lgypte. Certes le fiqh par nature repugne a
 enteriner les pratiques nouvelles, encore que ce soit justement
 beaucoup moins le cas pour le fiqh hanefite ancien ne des exi-
 gences de la pratique abbaside. Mais consid6rons, ce qu'on ne
 paratt pas avoir fait, un ouvrage de sujet parallele a celui d'al-
 Kindi, bien que plus ancien dans sa composition et son esprit:
 l'Histoire des cadis de Medine, Basra et Kufa de Wakl'. II atteint
 largement, sauf pour Kufa, la periode qui nous importe, il
 discute abondamment de tas d'episodes relatifs aux shuhud, il
 n'a pas un mot pour suggerer qu'aucun cadi ait voulu etablir
 aucune liste limitative prealable. On n'echappe donc pas a
 l'hypothese que l'initiative prise par les cadis d'tgypte, loin
 d'etre la repercussion provinciale d'initiatives abbasides au
 centre de leur Empire, puisse etre une mesure locale d'abord,
 meme si l'exemple ensuite a ete imite. Mais justement un
 passage de Tanukhi (1), qu'on a cite mais insuffisamment
 exploite, nous explique formellement que jusque dans la pre-
 miere moitie du ive siecle incluse, il n'y avait a Basra aucune
 autre limitation au recrutement des shuhud que leur caractere
 propre; telle etait en effet la doctrine hanefite : quiconque etait
 reconnu doue du 'adl pouvait etre shdhid; et ce fut seulement
 a cette epoque qu'on commenSa a introduire l'usage d'une liste
 etroite. La doctrine hanefite ne peut evidemment se comprendre
 que sur la base de l'indifferenciation originelle entre shuhud,
 mais il reste que l'usage etait a Basra d'un bon siecle en retard
 sur l'tgypte. Qu'en etait-il a Bagdad ? Peut-etre, puisque Tanu-

 (1) Tanfkhi, Nishwdr, 129.
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 khf explique le cas basrien, Bagdad avait-elle tout de meme
 devance Basra dans l'6volution: je n'en connais pour le moment
 aucun temoignage, comme je n'en connais pas de contraire (1).
 Mais quoi qu'il en soit il se pose a nous la question de com-

 prendre les raisons et caracteres de l'innovation, a mesure
 qu'elle se propage. Bien entendu il y a un c6te d'avantage
 technique, qui peut avoir ete ressenti par les cadis. Mais ce n'est
 pas de cela que parle al-Kindi lui-meme. Pour cet auteur (2),
 lorsque fut pour la premiere fois dressee une liste, il s'en suivit
 une emeute. Et d'autres cadis, on dit qu'ils remplacerent d'an-
 ciens temoins par leur clientele ou des Quraysh ou des < Perses )
 (entendez des hommes venus dans le cadre de l'administration
 abbaside) (3). Alors on croit deviner. Comme dit Tanukht (4),
 auparavant les gens amenaient comme temoins n'importe qui,
 qu'ils trouvaient parmi leurs amis ou voisins (comme nous
 faisons encore pour certains actes de notre vie). Auparavant
 aussi, cela est abondamment illustr6 par les historiettes de Wakl'
 en particulier, n'importe qui venait faire le temoin, sous reserve
 de n'etre recuse par nul autre, ou eventuellement d'enquete
 contraire. La constitution d'une liste prealable pouvait alors
 avoir comme objet, et c'etait sans doute au debut le cas a Fustat,
 de marquer le contr6le de l'autorite centrale sur une justice
 autrement trop soumise aux fluctuations et aux hostilites d'une
 population peu siure (5). Mais elle avait une portee plus large a
 la longue, que nous comprenons mieux si Ia encore nous nous
 replagons dans l'ambiance des societes environnantes. Sous le

 (1) On sait seulement qu'autour de 300 h. le calife al-Muqtadl s'interessait lui-
 meme a l'activite des enquOtes de tazkiya et faisait rayer les temoins reconnus
 irrecevables; mais cette proc6dure, si elle va dans le sens de 1'6volution d6crite ci-
 dessus, n'aboutit pas forcement a une veritable limitation.

 (2) 386, 389.
 (3) 402, 389, 391.
 (4) Loc. cit.
 (5) On remarquera que chaque cadi a ses shuhdd, c'est-a-dire que la liste change

 de l'un a l'autre, pour autant que les interesses ne peuvent ou ne souhaitent pas se
 faire reagreer par le successeur du cadi qui les avait primitivement recrutes. D'autre
 part, il n'y a pas de nombre fixe : pour des raisons techniques ou sociales, un cadi
 peut juger bon d'avoir une liste 6troite, un autre une liste plus large, tout en restant
 limitative. Al-Kindi en particulier a beaucoup A dire sur ces attitudes.
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 Bas-Empire romain, quels que pussent etre les temoins occa-
 sionnels de telles ou telles affaires, le temoignage instrumentaire
 avait fini par etre reserve aux membres des petites curies locales,
 par ailleurs frustrees de la plupart de leurs attributions ante-
 rieures d'administration municipale. La qualite de temoin et
 celle d'un certain standing social allaient donc de pair. La
 conquete musulmane, en retirant l'existence, on en tous cas
 l'existence legale, a ces institutions, fit officiellement tomber les
 limites legales du droit au temoignage, limites qui d'autre part
 repugnaient certainement a l'esprit arabe primitif. Mais cela
 n'empecha pas qu'a mesure de la constitution de la societe
 urbaine renouvelee issue de la combinaison progressive des deux
 heritages, un besoin ne se soit de nouveau fait sentir dans
 l'aristocratie < bourgeoise >, et dans certains elements de 1'Admi-
 nistration ou de la Justice, de redefinir la categorie superieure
 des gens habilites a intervenir dans les affaires, ici judiciaires,
 de leur ville. On a note que l'acces a la shahdda est, a partir du
 milieu du Moyen Age, un evenement assez important pour etre
 note dans les chroniques (1) ; a vrai dire, tout de meme pas l'acces
 successif de tous les individus inscrits sur la liste, mais celui des
 personnages dont, en raison de ce que l'auteur sait de leur
 carriere ulterieure on de la signification politico-sociale ou
 religieuse que leur promotion peut avoir, l'acces a cet emploi
 significatif merite d'etre mis en relief et porte a l'attention des
 lecteurs (2). Bien entendu, a mesure que le cadi prend l'habitude
 de confier a ses shuhiud, ou a certains d'entre eux, des taches
 ( notariales ), il faut exiger d'eux des connaissances legales que
 la masse ne peut avoir, ce qui renforce la tendance aristocra-
 tique : une partie des shuhud sont de futurs cadis (3). Lorsque
 Massignon anciennement (4) avait dit d'un mot que la constitu-

 (1) Tanukhi, 59, signale une famille appel6e auldd al-shuh:d.
 (2) Sp6cialement int6ressante a cet 6gard est la partie conserv6e de la chronique

 bagdadienne d'Ibn al-Sa'i (debut vIIe/xIIIe si6cle), ed. par Mustafa Djawad et
 Anastase Marie, Bagdad 1934.

 (3) Telle est plus ou moins l'explication d'Ibn Khaldun, Muqaddima, trad.
 Rosenthal, I, 461, confront6 a l'6volution tardive.

 (4) L. Massignon, in Nouvelle Clio, 1952, 173; cf. ma remarque in Arabica, 1958,
 p. 232, n. 4.
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 tion de la categorie des shuhud etait le succedane musulman de
 la formation europeenne de la bourgeoisie, il depassait la, dans
 une de ces visions dont il etait coutumier, la realite que les
 sources permettent de cerner, mais il mettait justement l'accent
 sur le c6te social d'une evolution dont les historiens du Droit

 n'ont regarde que l'aspect technique. Je pense que c'est dans
 cette voie qu'il convient de poursuivre l'enquete.

 Car, est-il besoin de le redire, je ne suis pas un specialiste.
 Chacun a, je pense, le droit ou le devoir de dire ce qu'il croit
 pouvoir servir au progres de la recherche; mais ce qui a ete dit
 ci-dessus peut au plus servir a animer une telle recherche.

 Claude CAHEN

 (Paris)
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 ASPECTS OF FATIMID LAW

 The recent work of Prof. Bernard Lewis (London), The
 Assassins (1), highlights the early history of an interesting
 branch of heretics in Islam-the mala'in-e maldhida of Nizam

 al-Mulk. A summary of what is known about them will be
 found in my paper "The Isma'ilis" in the Religion of
 the Middle East (2). The Isma'ilis are divided into two well
 marked groups, the Eastern (Nizarians) and the Western (Musta-
 'lians). By the vicissitudes of history, the Eastern Isma'ilis
 do not follow any individual system of fiqh anywhere in the
 world; but the Western branch, generally called the Fatimids,
 have the distinction of preserving their own school (madhhab)
 of jurisprudence. In India the Fatimids are represented by
 the Bohoras and are divided into two communities, the Da'udis
 and the Sulaymanis, both governed by the same school of law.
 The two sections are strict followers of their own rituals in

 faith and consider the following seven works as the foremost
 authorities in the field of sacred law, fiqh or sharr'a. These are:

 i) Da'd'im al-Islam (The Pillars of Islam). Two volumes,
 ed. A. A. A. Fyzee, Maaref Press, Cairo. Vol. I, 1951; reprinted,
 1963 and 1969. Vol. II, 1961; reprinted, 1967. The references
 are to the first edition. Abbreviated, DM).

 ii) Kildb al-Iqtisdr. Two volumes, ed. Mohammad Wahid
 Mirza. Institut Frangais de Damas, 1957.

 iii) Kialb al-Yanbu' (Inanow, Ismaili Literature (Tehran,

 (1) Weidenfeld and Nicolson, London, 1967.
 (2) Ed. A. J. Arberry, vol. II (Cambridge, 1969), 318.
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 1963), 67.) Vol. I is lost; only vol. II, preserved. Manuscript.
 iv) Mukhtasar al-Athdr (Ivanow, op. cit., 65. Two vols.

 Manuscript.
 v) Ikhtildf UsuCli'l-Madhahib (Ivanow, op. cit., 73). Manus-

 cript. An edition is under preparation by Dr S. T. Lokhandwala,
 Senior Fellow, Indian Institute of Advanced Study, Simla,
 India.

 The author of the above five-the basic texts of Fatimid

 law-is Sayyidna Qadi'l-Qudat Abiu Hanifa al-Nu'man b.
 Muhammad b. Mansur b. Ahmad b. Hayyun al-Tamimi al-
 Maghribi (died, 974), the foremost jurist of the Fatimids,
 whose works constitute a monumental heritage of medieval
 Islamic law (1).

 vi) Kitdb al-Hawdshi (Ivanow, op. cit., 299, 300). Strictly
 anonymous; but generally attributed to Sayyidi Aminji b. Jalal
 (died, 1602). Two volumes. Manuscript.

 vii) Masd'il Aminji b. Jaldl (Ivanow, op. cit., 299). Manus-
 cript. Two vols.

 The last two works are by a sixteenth century Indian author
 and give us an insight into the problems that arose in India
 and the way the da'is solved them.

 It would be very desirable to edit all the legal works of
 Nu'man in order to assess the juristic and historical value of
 these ancient texts; but, as only two (nos. i and ii) have so
 far been edited, and as manuscripts of the others are not easy
 to obtain, a brief summary of some of the practical aspects
 of the law has been given by me in the Compendium of Fatimid
 Law, and the doctrine of kiimdn (secrecy) dealt with in an article
 recently (2).

 Out of the four Sunnite schools, the Hanafi is the madhhab
 of the majority in India, and full information is available. The

 (1) Asaf A. A. Fyzee, "Qadi an-Nu 'man: the Fatimid Jurist", JRAS, 1934,
 1-32; additional information will be found in my Compendium of Fatimid Law,
 Indian Institute of Advanced Study, Simla, India, 1969, Introduction, pp. xix-
 xxxII. This work is abbreviated as Fat. Law. See Also Ency. of Islam, III, 953.

 (2) Op. cit., pp. 1, and 210 if. How strictly the doctrine of secrecy is followed
 is shown by me in "The Study of the Literature of the Fatimid Da'wa" in Arabic
 and Islamic Studies in Honor of Hamilton A. R. Gibb (Brill, Leiden, 1965), 232-49.
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 ASPECTS OF FATIMID LAW

 Shafi'is are to be found in the south of India; and a few cases
 have been reported. Nevertheless, the Shafi'I school is little
 known in India. As for the Malikis and Hanbalis, their law

 is utterly unknown, as no Muslims in India adhere to this
 school.

 Of the Shiite schools, only the Ithna 'Ashari school is fairly
 well known; and there are many ulema and collections of manus-
 cripts in the country. The Bohoras follow the Fatimid school,
 and their system is little known. Thus for practical purposes,
 I have confined myself to some of problems of the Fatimid
 school, and compared them with the Hanafi or the Ithna
 'Ashari madhhab. Unfortunately our present knowledge of
 the details of the law and its history is so small that a full
 explanation of the differences between the schools has not
 been attempted.
 A. Marriage.

 B. Divorce.

 C. Gifts.

 D. Waqf.
 E. Wills.

 F. Inheritance.

 Hence, the following points are dealt with:
 (1) Guardianship in Marriage (wildyat al-

 ijbar);
 (2) Temporary Marriage (nikdh al-mut'a);
 (3) Marriage during 'idda;
 (4) Triple laldql/aldq during menstruation;
 (5) Gifts on laldq (mut'al al-taldq);
 (6) Possession (taqb.d);
 (7) Life-grants ('umra, suknd, ruqbd);
 (8) Income of Family waqf;
 (9) Bequests to heirs (wasiyyat li-wdrilh);
 10) Female Heirs.

 (1) GUARDIANSHIP IN MARRIAGE

 (

 A. MARRIAGE.

 The fundamental principle in marriage is that there can be no
 marriage without one guardian and two witnesses (ld nikdha
 illa bi-waliyyin wa shahidayn) (1); a marriage without a guardian
 and two witnesses is void, whatever the age of the woman
 (? 53). If the girl is a minor, her consent is not necessary;
 but if she is a major, her consent is vital to the validity of the

 (1) Fat. Law ?? 52 ff. The references to the paragraphs that follow are to the
 same book.
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 union, from which it follows that where there is no consent,
 there is no marriage. If the woman is a major, in certain
 circumstances, she can appoint her own guardian; but, in any
 event, a guardian is a sine qua non. Failing all persons designa-
 ted by the law as guardians, the cadi himself can act as a
 guardian (? 64).

 The right of wildyat al-ijbdr (which, in this context, signifies
 the power of the guardian to marry and without which the
 marriage is a nullity) is different in the case of Malikis, Shafi'is
 and the Fatimids on the one hand, and the Hanafis and Ithna

 'Asharis, on the other. In the former, without a guardian,
 there can be no marriage; but, aliter among the latter, where
 if there is no guardian, and the woman is a major, she herself
 can marry without a guardian, provided there are two witnesses.
 The question is of great practical importance and so we shall
 take an illustration.

 If the girl is a minor aged 5, all schools agree that a walt
 is necessary. If however the girl is major, that is above
 15 years in India, there are differences among the schools.
 One Khadija, a lady of twenty, unmarried and virgin, wishes
 to marry Ibrahim, aged 25. Khadija has lost her father;
 and her elder brother who is the legal guardian, does not agree
 to the match. Khadija, being a person governed by the Fatimid
 school of law, can, in no circumstances, contract a valid marriage,
 unless she adopts another school of law which permits such
 unions. The same is the position in Shafi'i law, and presu-
 mably, also among the Malikis. But if Khadija were a Hanafi,
 she has the legal capacity to marry. In the Bombay case,
 Muhammad Ibrahim v. Gulam Ahmed, a Shafi'i girl was faced
 with a similar predicament. So she changed over to the
 Hanafi school and married without a guardian, according
 to her own inclinations; and this can be done by a Bohora
 lady as well (1).

 (1) Muhammad Ibrahim v. Gulam Ahmed (1864) Bombay High Court Reports,
 O. C. J., 236; Ameer Ali, ii (5 th ed., 1929), 239; Tyabji (4th Ed., 1968) ?? 58 ff.;
 Fyzee, Outlines (3rd ed., 1964), 200-1; and "Marriage of Minors" (1936), 38 Bombay
 Law Reporter, Journal, 41.
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 A. (2) TEMPORARY MARRIAGE (mul'a, sighe)

 The Da'a'im and all other Fatimid authorities are unanimous

 that a marriage for a stipulated period of time, is void and
 sinful. 'Ali said: "There can be no marriage without a wall
 and two witnesses; or for one dirham or two dirhams, or for
 one day or two days. This is debauchery (sifdh) and such
 conditions are not valid in nikah" (1).

 It is therefore clear that this sharply distinguishes the
 Fatimid from the Ithna 'Ashari rule, by which such marriages
 are valid in certain conditions. The incidents of the mul'a

 marriage are well known in India and Persia, and need not
 detain us here (2). Mut'a is not recognized among the Hanafis.

 A. (3) MARRIAGE DURING 'IDDA

 The rule of law is stated by Tyabji: In HIanafi law a marriage
 with a woman undergoing 'idda is irregular (fdsid), but not
 void (bdlil); but in Ithna 'Ashari law it is totally void (3).

 The Fatimid jurists agree with the Ithn5 'Ashari view and
 a few rules of Fatimid law may shortly be stated.

 (i) If a man has four wives, he cannot marry a fifth until
 (a) his marriage with one of them is dissolved, and (b) her
 'idda is completed.

 (ii) Sayyidna Ja'far b. Mansuir al-Yaman laid down that if
 a person does marry a fifth wife during the 'idda of one of the
 other four wives, all the five women are forbidden to him ! (4)

 (iii) And finally, even the hand of a woman observing 'idda
 should not be sought (ld yanbaghi) in marriage (5).

 These rules follow from the principle that the marriage subsists
 during the period of the 'idda in an inchoate form: and thus,
 marriage is hardm during the 'idda (Fatimid Law ? 300, ii);

 (1) Fat. Law ?? 95 ff.
 (2) Tyabji ?? 34 ff.; Fyzee, Outlines, 8, 112-15.
 (3) Tyabji ? 82; Fyzee, Outlines, 104.
 (4) Fat. Law ? 116; Da'a'im, ii ? 886. (The references are to the first edition).
 (5) Fat. Law ? 275; Da'd'im, ii ? 744.
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 maintenance is due from the husband (ibid., ?? 257, 276);
 and where a woman is divorced in the sunna form, each party
 inherits from the other, if the other spouse dies during the
 period (ibid., ?? 259, ii; 449, i).

 B. DIVORCE. (4) TRIPLE TALAQITALAQ DURING
 MENSTRUATION

 Taldq in Fatimid law, as in all the other schools, is a detestable
 procedure. 'Ali said: "Taldq is abominable and I detest
 it" (1).

 Where three declarations of talaq are made simultaneously
 and at one sitting, the procedure is by itself sinful and repre-
 hensible, and

 i) it never takes effects as an immediate and irrevocable
 divorce;

 ii) where such triple declaration is made in a period of purity
 (.uhr), 3 pronouncements, or 6 pronouncements, or 1000
 pronouncements, have the effect of one legal laldq; but

 iii) even a single faldq, when it is given during the period
 of menstruation, is totally void (2).

 Thus of the four modes of taldq mentioned by Tyabji, ahsan,
 hasan, 3 declarations at one time, and ba'in (one, written, irre-
 vocable declaration), only the first, the faldq al-sunna, is
 recognized as valid by the Fatimid jurists, and all the others,
 being among the taldq al-bid'a are declared bdail (void) (3).

 B. (5) GIFT ON TALAQ (mut'at al-talaq)
 The word mut'a is used in two distinct senses in the law of

 marriage and divorce. It literally means "present" or "gra-
 tification", e.g. mul'at al-taldq, the gift which is compulsory
 on the husband upon aladq, or mut'at al-hajj, the fee to be paid
 to the man who performs the pilgrimage on behalf of another.

 Secondly, it is the abbreviated form of nikdh al-mut'a, that

 (1) Da'd'im, ii ? 979.
 (2) Fat. Law ?? 204, 206 (i) (iv).
 (3) Ibid., xxxvi (III); ?? 198 ff.; Tyabji ?? 141 ff.; Fyzee, Outlines, 142 ff.
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 is marriage for a fee or profit. This is considered lawful
 only in the Ithna 'Ashari school.
 Now the gift on divorce is not known in India, although its

 obligatory nature is laid down by Cadi Nu'man.
 He argues that the Koran clearly lays down that a man should

 make a gift to his divorced wife according to his means and
 recognized custom (ma'ruf), Koran 2,236. Such a gift is
 a well recognized sunna. Imam Ja'far al-Sadiq held it be
 farTda (obligatory) and always decreed its payment. The
 gift should be a generous donation, to be made even to a slave-
 girl. Such gifts may consist of a slave, a slave-girl, clothes,
 wheat, dates, money or a beast of burden. The rule is of
 wide application and modern forms of property, such as stocks
 and shares, etc. are obviously within the spirit of the dictum.
 Imam Husayn b. 'All once gave away 20,000 dirhams to a
 divorcee and a wine-skin of honey; but the woman said
 wistfully:

 "(Lo! What) a meagre gift
 From a parting beloved!"
 (mald'un qalilun min habibin mufdriqin).

 The gift should be made either before or after the divorce (1).
 Although no case for demanding such a gift seems to have

 been reported, it is submitted that the gift on divorce is compul-
 sory on the Bohoras in India and Pakistan.

 C. GIFTS. (6) DELIVERY OF POSSESSION (TAQBID)

 Muhammadan law, as received in India and Pakistan, Hanafi
 as well as Ithna 'Ashari, lays down that there are three essentials
 of a valid gift (hiba): (i) declaration of gift by the donor
 (Ijab); acceptance by the donee (qabdl); and (iii) delivery
 of possession (taqbid) (2). As to the nature of possession
 necessary (qabda), a number of complicated rules have been
 laid down by the courts, according to the character of the
 property gifted. It is obvious that in the conditions of modern

 (1) Fat. Law ?? 286-91.
 (2) Outlines, 209.
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 life, the nature of property itself has become diversified, and
 there are many valuable things which are not susceptible of
 actual, physical possession (called, khdss); and such valuables
 as shares in a company, insurance policies, equities of redemp-
 tion, rights in tenacies and the like are not susceptible of
 physical possession. When they are given by way of gift,
 symbolic or constructive possession is all that the law demands.
 Thus the law in the sub-continent is full of refinements and

 details which were unknown in the pristine law of Islam (1).
 The Fatimid rules however are simpler. The test is acceptance

 by the donee, not delivery of possession. "And (it is related)
 from Imam Jaf'ar b. Muhammad al-Sadiq that he said:

 The gift is valid when it is accepted (by the donee), whether
 possession is delivered (qubidat) or not, and whether it is
 divided (qusimat) by metes and bounds or not ) (2).

 The same is the rule for mushd' (undivided property), and
 no actual possession of the property is necessary for validating
 the gift (3).

 C. GIFTS. LIFE GRANTS

 The Hanafi law of life-grants is somewhat complicated.
 Originally a life-grant was treated as a gift with a condition.
 The gift was declared to be valid, and the condition void,
 thus completely going against the intention of the donor. But
 recently, after the strenuous pleading of Tyabji which was
 accepted by the Privy Council, both the Hanafi and the Ithna
 'Ashari cases have been decided conformably with the wishes
 of the donor (4).
 The Fatimid law is simpler and the Kitdb al-Yanba' defines

 three kinds of such grants and declares them to be lawful:
 (1) 'Umra: Where a man gives to another the beneficial

 rights in a house for a lifetime, after which the property reverts
 to the owner or his heirs.

 (1) Tyabji ?? 394 ff.; Outlines ? 43.
 (2) Fat. Law ? 302; Da'a'im, ii ? 1216.
 (3) Fat. Law ? 304.
 (4) For a full treatment see Outlines ? 46.
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 (2) Suknd: Where the owner of the house gives to another
 the right to live in a house for a certain period, after which
 the property reverts to the owner or his heirs.
 (3) Ruqba: Where the owner of the house gives the right

 to live in the house or enjoy the fruits thereof to two persons
 (one of whom can be himself), so that when one of them dies,
 the house or land goes to the survivor for his lifetime, after
 which it reverts to the owner or his heirs.

 All such transactions are declared to be valid. Thus, in
 Fatimid, as distinguished from the Hanafi, law a great variety
 of life-grants are permissible in landed property; and, by
 parity of reasoning, the same rules would apply in the case of
 other forms of property as well (1).

 D. WAQF. (8) INCOME OF FAMILLY WAQF

 The Hanafi rule is that in a family waqf (waqf 'alI'l-awldd)
 the general presumption is that the income is distributed per
 slirpes, male and female sharing equally. This is sharply
 to be distinguished from the distribution of inheritance, where
 as a rule the male takes double the share of the female.

 Aminji b. Jalal states the law as follows in the Hawdshf,
 Vol. II:

 "(In a family waqf) ... if the settlor (waqif) gives a single share
 each, alike to male and female ... the distribution shall take
 place accordingly; but if he does not make any specific provision,
 the share of the male shall be double the share of the female" (2).

 Thus the ordinary rule among the Fatimids is the same as
 that of the law of inheritance, but if a specific provision to
 the contrary is made that male and female shall share equally,
 such a condition is valid and enforceable.

 It is significant that Nu'man, the earliest authority, does
 not lay down the rule in this manner; hence it is permissible
 to assume that this was a later rule, formulated in India some
 two centuries ago and not earlier.

 (1) Fat. Law ? 307.
 (2) Ibid. ? 338; Hawdshi, ii, folio 162a; for a fuller treatment of the law in

 India, see Outlines, 303.
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 E. WILLS. (9) BEQUESTS TO HEIRS

 It is a well known rule among the Hanafiyya, as distinguished
 from the Ithna 'Ashariyya, that "There shall be no bequest
 to the heir" (la wasiyyata li-warithin).

 The Fatimid authorities agreeing with the HanafIs say that
 as God has already fixed the share of each heir in the Koran,
 man cannot by will change such a distribution of property by
 giving him a legacy in addition to his portion of inheritance.
 This rule is well known in India and it is unnecessary to discuss
 it in detail (1).

 F. INHERITAHCE. (10) FEMALE HEIRS
 (Rule against inheriting landed property explained away by

 Cadi Nu'man)

 The Imams Muhammad al-Baqir and Ja'far al-Sadiq jointly
 declare that women were not entitled to inherit immovable

 property in specie, but were only entitled to their proper share
 of inheritance according to the Koranic rules, account being
 taken of the price of land forming part of the heritable estate.
 Thus women would get their proper share, not in the shape
 of land, but in the other forms of property known at that time.

 Nu'man says in the Da'd'im that this is not a general rule,
 but restricted (a) to land which had been dedicated as waqf
 for the benefit of men who had undertaken jihad in defence of
 the state, or (b) to land dedicated as waqf for the benefit of
 one group of persons (namely men) to the exclusion of the other
 group (women).

 The above argument appears to be somewhat specious and
 intended to hide the real state of affairs. In Africa the custom-

 ary law did not favour the holding of land by women; hence the
 dictum, very clearly expressed, of the two Imams. Now
 as this would contravene a Koranic command, Nu'man possibly

 (1) Tyabji ? 669 (b); Outlines ? 76; Fat. Law. ? 373.
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 formulates this dubious explanation. His own view however
 is firmly expressed as follows:

 "Where landed property is owned by the deceased person
 and is heritable, the female heirs have a share in it, in accordance
 with the rule laid down in the Koran." That is, two shares to
 the male, and one share to the female heir (1).

 It will thus be seen that the Fatimid law in the above cases

 agrees with the other schools in the manner following:
 With Hanafis-two cases, A(2), E(9);
 -Ithna 'Asharis-three cases, A(3), A(4), C(7);
 -Shafi'is--one case, A(1);
 -Malikis-one case, C(6);
 -Customary Law (?), E(10);
 -Sui Generis, two cases, B(5), D(8).

 Asaf A. A. FYZEE

 (Bombay)

 (1) Fat. Law ? 458, and Introduction xxxvii f.
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 L'avenement des Abbasides marque, entre ses autres effets,
 la premiere etape dans l'evolution de l'institution du Califat,
 en ce sens que le pouvoir reel du Calife cesse de coincider avec
 la ddr al-Isldm. Les guerres civiles au debut et au cours de la
 dynastie omayyade avaient bien dechire l'unite de l'umma,
 mais d'une fagon tout a fait provisoire, jusqu'a ce que le triomphe
 de l'un ou de l'autre des pretendants eut retabli cette unite
 d'un bout a l'autre de l'empire musulman. Meme a son extremite
 occidentale, en Andalus, ou devait s'accomplir la premiere
 grande fracture de l'unite politique de l'Islam, l'autorite des
 Califes de Damas n'avait pas manque jusque-la de se faire
 sentir (qu'on se rappelle la revocation de Musa b. Nusair par
 al-Walid, I'assassinat a Seville de son fils 'Abd al-'Aziz pour
 ses velleites d'ind6pendance sur l'ordre de Sulaiman, ou la
 princesse gothe Sara faisant appel pour obtenir justice a Hisham).
 Dans la crise finale de la dynastie syrienne, et a l'avenement
 de ses rivaux hashimites, ce lien d'allegeance, que personne
 n'avait jusqu'alors songe a mettre en question, se brisa au fond
 du Maghreb et sur le sol europeen et, des la deuxieme moitie
 de notre VIIIe siecle, l'autorite et le nom meme du Prince des
 croyants disparurent a l'ouest de la region du Zab (Algerie
 orientale).

 Ce premier retrecissement du pouvoir califal s'explique dans
 le Maghrib al-Aqsa par l'anarchie qui suivit la-bas les grandes
 revoltes berberes et par l'avenement des Idrisites alides;
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 en Espagne, par le retablissement, apres des peripeties drama-
 tiques, du pouvoir omayyade. Le voyageur qui s'arrete encore
 de nos jours sur la plage riante d'Almufiecar, au pied du petit
 promontoire qui domine la Mediterranee, ne peut s'empecher
 de chercher a l'horizon la voile de l'Immigre (ad-Ddkhil), poussee
 vers les rivages d'al-Andalus par la houle de l'histoire. Le succes
 la-bas de l'Omayyade echappe en Orient au massacre des siens
 semblait exclure au premier abord toute possibilite d'une
 reconnaissance en Espagne de la suzerainete abbaside : et
 cependant, selon un passage d'Ibn Hayyan reproduit par Ibn
 al-Abbar dans sa Hulla, 'Abd ar-Rahman ibn Mu'awiya, meme
 apres s'etre empare de Cordoue, aurait maintenu pendant
 quelques mois la mention du calife abbaside al-Mansiir dans la
 priere du vendredi, comme l'avait fait ce Yisuf al-Fihri, le
 dernier gouverneur, d'abord Omayyade, ensuite autonome,
 d'Andalousie, que le neveu de Hisham venait d'evincer a son
 profit (1). Ce detail etonnant, que l'autorite d'Ibn Hayyan
 et de ses propres sources nous empeche de repousser, souleve
 sans doute des questions qui nous intriguent. Quand Yusuf
 al-Fihri avait-il reconnu l'autorite abbaside, a la chute en

 Orient des Omayyades ? Quelle valeur politique avait eue
 cette allegeance envers la dynastie benite, de la part de l'aven-
 turier qui songeait de toute evidence a se tailler un domaine
 a lui sur le sol de la derniere conquete de l'Islam en Occident ?
 Comment se fait-il que la victime meme de ces Abbasides,
 qui avaient extermine en Orient sa famille et qu'il haissait
 profondement (2), ait accepte d'abord de se soumettre, bien que
 d'une fa(on tout a fait nominale, a leur suzerainete ? Toutes
 ces questions restent et resteront sans reponse : si nous posse-

 (1) Ibn al-Abbar, Hulla, 6d. Mon6s, I, 35-36. Cf. Ibn al-Athir,VI, 5, selon lequel
 la khutba au nom d'al-Mansfr aurait dur6 dix mois; L6vi-Provengal, Hisloire de
 1'Espagne Musulmane, 2e 6d., I, 132-133; le meme, L'Espagne musulmane au
 Xe siecle, 46 et notes.

 (2) Dans les vers celebres de 'Abd ar-Rahman au palmier de Rusafa (Hulla, I,
 37; P6ers, dans Melanges Gaudefroy-Demombynes, 226-27 avec toutes les autres
 sources), il est question de bughdl Ban! l-'Abbdsi, qui ne peut signifier autre chose
 que ? ma haine pour les Abbasides *, bien que le sens exigerait plutot a la haine que
 les Abbasides m'ont portee ,, comme plusieurs traducteurs l'entendent.
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 dions les memoires de ce fidele mawld Badr, auquel le premier
 'Abd ar-Rahman est redevable de son salut et de son tr6ne,

 - alors que nous possedons ceux de Gawdhar pour les Fatimides
 ou de Baidhaq pour les Almohades - nous en saurions peut-etre
 davantage. Faute de cela, les Akhbdr magma'a, la source
 principale dont nous disposons pour l'avenement de 'Abd
 ar-Rahman (1), sont muettes a cet egard, et il faut nous contenter
 de ces quelques lignes d'Ibn Hayyan, qui nous assurent que
 la priere pour al-Mansur, du haut du minbar de Cordoue, dura
 sous le premier emir Omayyade d'Espagne moins d'un an
 et que, sur le conseil d'un autre Marwanide immigre, 'Abd
 al-Malik ibn 'Omar ibn Marwan, la mention du calife abbaside
 fut ensuite retranchee : on pria desormais au seul nom de
 l'amir 'Abd ar-Rahman.

 II n'est pas hasarde de penser que celui-ci, meme sans l'inter-
 vention de son parent, n'aurait pas trop tarde a arriver lui-meme
 a cette demarche. En fait, quelques annees apres s'etre rendu
 maitre de Cordoue et par la de l'Andalousie musulmane toute
 entiere, il eut a mater en 146/763 la revolte de l'emissaire
 abbaside al-'Ala' ibn Mughith, qu'al-Mansiir aurait pourvu
 de moyens et d'armes pour retablir la-bas la suzerainete des
 ( Noirs ,, et dont la tete tranchee avec celles de plusieurs de
 ses compagnons aurait ete envoyee a Qairouan par l'Omayyade,
 pour signifier au Calife l'echec sanglant de sa tentative (2).
 En outre, vers la fin de son emirat, on attribue a 'Abd ar-
 Rahman le projet d'une expedition en Syrie pour y renverser
 ses ennemis Abbasides et y restaurer le pouvoir de sa famille (3):
 une simple vantardise selon toute vraisemblance, etant donne
 le cadre geographique et le rapport de forces entre les deux
 pouvoirs; mais il est tout de meme significatif qu'on ait pu
 l'attribuer au Saqr Quraish, le dur et vaillant restaurateur
 en Occident des fortunes de sa dynastie.

 (1) Ad. Lafuente y Alcantara, 46-120; C1. Sanchez-Albornoz, El-e Ajbar Mayma
 'a ? Questiones historiogrdficas que suscita, Buenos Aires 1944, 109-131.

 (2) E. L6vi-ProvenSal, Hist. Esp. Mus., I, 110-111.
 (3) Ibid., 131.
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 A Bagdad, d'ofi al-Mansiir lui-meme devait rendre hommage
 a son lointain adversaire ('), apres la tentative echou~e d'al-'Ald',
 on dut abandonner tout espoir de revanche, et l'Espagne
 sortit definitivement de l'horizon politique abbaside : quelques
 lignes sceches chez Tabari resument l'aventure de 'Abd ar-
 Rahmdn et reconnaissent ' sa descendance la qualite de
 regisseurs ou souverains effectifs (wulhd) d'Andalousie (2).
 C'est ainsi que le Califat d'Orient se detourne de tout interet
 pour Ia Mediterran6e occidentale, oii d'autres forces ethniques
 et politiques sont maintenant en jeu, et accepte, bon gre mal gre',
 cette mutilation de l'Empire musulman.

 Dans l'Espagne omayyade donc, l'orthodoxie religieuse la
 plus stricte, qui sera bientot scellee par l'adoption du rite
 mAlikite, s'accommodera pendant presque deux siecles de
 mettre de c6tt: la question de l'imamat, que la realite politique
 de 1'Espagne musulmane laissait ouverte : 1'emirat omayyade
 ne reconnaissait pas La qualite de Chefs de l'umma des Croyants
 aux descendants d'as-SaffMh et d'al-Mansur, qu'il fletrissait
 comme des usurpateurs, sans toutefois parvenir 'a leur substituer
 en droit aucune autre autoritM. Cette etrange situation tout le
 long du Ixe si'cle se reflete dans I'episode de l'ambassade
 byzantine de 840 ' 'Abd ar-Rahmin II, relate par Ibn IHayyZn
 et etudie' par Le'vi-Provengal (3). Tout en se derobant poliment
 aux suggestions concretes de 1'empereur Theophile (liens
 particuliers d'amitie et alliance avec Byzance, attaque de
 l'Orient abbaside, intervention dans les affaires de l'Ifriqiya
 aghlabite, doleances au sujet de la Crete arrachee aux Byzantins
 par les refugies andalous apr6s la revolte du sFaubourg a),
 la reponse de la chancellerie cordouane souligne en toutes

 (1) Par sa d6nomination du rival comme $aqr Quraish (Akhbdr maimaz'a, 118-
 19), et par les mots qui lui sont attribues apr6s la d6faite sanglante d'al-'Ald' :
 o Dieu soit lou6, qui a place la mer entre moi et pareil demon *, cf. E. LUvi-Proven-
 gal, I111.

 (2) TabarI, III, 125.
 (3) Hist. Esp. Mus., I, 251-52, et le mbme, Islam d'Occident, Paris 1948, 79-107

 (Cordoue et Byzance au ixe siWcle). Le texte de la partie du Muqtabis d'ofl est tir6e
 la r6ponse de 'Abd ar-RahmImn h ThMophile, que L. P. traduit dans ce chapitre, 6tait
 annonce par lui comme ((sous presse *, en collaboration avec un savant 6gyptien;
 mais il n'a jamais paru.
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 lettres l'attitude officielle des Marwanides d'Espagne vis-a-vis
 des Califes de Bagdad : ils restent pour eux des scelerats qui
 ont renverse dans le sang le califat legitime de Marwan II,
 qui se sont souilles comme Abu Ga'far ) (tout laqab de regne
 abbaside est soigneusement evite) de crimes abominables,
 ou comme , Ibn Marail > (al-Ma'min) et ( Ibn Marida ) (al-
 Mu'tasim) ont exerce et exercent un pouvoir tyrannique et
 entache de vices. Avec l'aide de Dieu, les Omayyades d'Occident
 recouvreront sans doute un jour l'heritage oriental de leurs
 ancetres; mais, pour le moment, on se borne a des formules
 creuses de confiance en Allah, de courtoisie et d'atermoiement
 diplomatique. Cette attitude officielle de la Cordoue omayyade
 de la moitie du Ixe siecle est pour nous d'autant plus signi-
 ficative que nous connaissons par ailleurs l'influence exercee
 par la culture, la civilisation, voire l'administration abbaside
 sur la societe andalouse de cette meme epoque, la part qui
 revient a ce modele oriental dans l'organisation de l'etat omay-
 yade d'Espagne sous ce meme 'Abd ar-Rahman II tout le long
 de son emirat. Cette influence orientale et abbaside sur l'Anda-

 lousie omayyade au Ixe siecle, dont Levi-Proven(al a denombre
 les aspects multiples dans l'organisation de l'ttat, dans la
 culture litteraire et artistique, dans la vie sociale et les cou-
 tumes (1), n'entache point la rigueur de l'attitude politique
 de ces emirs a l'egard des Califes d'Orient: ils restent pour eux
 des usurpateurs du tr6ne de Mu'awiya, de Hisham et de Marwan,
 dont en principe ils se sentent toujours les heritiers legitimes.
 En partant de cette reaffirmation de droit, il y a meme lieu
 de s'etonner que ces Omayyades d'Espagne aient attendu
 si longtemps avant de donner a leurs revendications une sanction
 et une formulation officielles.

 On sait que ce fut seulement au siecle suivant, sous le regne

 (1) Hist. Esp. Mus., I, 254 suiv., et dans la synth~se La civilisation arabe en
 Espagne, Paris 1947. On sait bien qu'au Moyen Age 1'hostilite politique des ttats
 n'entravait pas le libre mouvement des personnes et des idees. C'est aux stats de
 notre temps que revient I'honneur de traiter leurs sujets comme des poulets enfer-
 m6s dans une cage, ou l'on contr6le avec m6fiance l'entree et la sortie. Ni Ziryab
 au Ixe siecle, ni al-Q1li au xe n'eurent a franchir aucun . rideau de fer *, pour
 passer de l'Orient a l'Occident.

 8

 97

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:37:28 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 FRANCESCO GABRIELI

 glorieux d'an-Nasir, qu'on se decida a Cordoue a tirer les
 consequences de ces anciennes pretentions, et a parer officiel-
 lement le souverain d'Andalousie du titre califal (1). Cet acte
 solennel, qui paracheve sans doute la conscience de l'auto-
 nomie et de la puissance atteinte par les Omayyades d'Espagne
 a ce moment de leur histoire dynastique, fut cependant favorise
 et presque entraine, comme l'a bien vu R. Brunschvig (2),
 par la situation internationale de l'Islam mediterraneen aux
 debuts de notre xe siecle, en tout premier lieu par l'avenement
 des Fatimides. En se dressant en Califes legitimes au point
 de vue de l'heterodoxie alide, ceux-ci amenerent les Omayyades
 d'Espagne a se poser enfin a leur tour en legitimes Califes
 sunnites, tels que l'avaient ete leurs aieux, vis-a-vis d'un Califat
 abbaside desormais en pleine decadence, livre aux conflits
 de forces etrangeres. II ne faut pas cependant s'exagerer la
 portee politique reelle de la proclamation de 'Abd ar-Rahman III
 en l'an 929 : la revendication du titre d'amir al-mu'mintn, que
 porterent ses successeurs jusqu'a la dissolution de l'ltat
 omayyade, et que devaient reprendre ensuite bien des dynasties
 arabo-berberes d'Occident (3), tout en gardant sa valeur sym-
 bolique de primaute, resta au fond une affaire de titulature
 et de protocole, et ne s'accompagna pas, comme chez les
 Fatimides, d'une propagande ideologique correspondante, visant
 a gagner au troisieme , calife de l'Islam a cette epoque une
 allegeance et une autorite effective en dehors de son Macht-
 bereich: l'Andalousie et quelques bases du Maghrib al-Aqsa.
 Un passage de Mas'idi, qui enregistre l'usage du titre d'am[r
 al-mu'minin par les Omayyades d'Espagne, ajoute cependant
 que de l'avis des Andalous eux-m8mes on ne pouvait les consi-
 derer comme de veritables Califes puisqu'ils n'avaient pas la
 possession des Lieux Saints d'Arabie (4). Quoiqu'il en soit

 (1) Hist. Esp. Mus., II, 110-14. Le texte du d6cret de 'Abd ar-Rahmin se lit
 entre autres dans la Chronique d'an-Nasir, ed. L6vi-Provengal et Garcia G6mez, 79
 (a rectifier quelques vocalisations).

 (2) Cite par L6vi-Provengal, II, 114, n. 2.
 (3) M. Van Berchem, Titres califiens d'Occident, dans Journal Asiatique, 10e

 s6rie, IX (1907), 266 suiv.
 (4) Mas'ldi, Murug, I, 362 Barbier de Meynard (= I, 192 Pellat). Ce passage,

 comme il ressort quelques lignes auparavant, fut 6crit en 332/944.
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 de cette nuance, nous aimerions savoir s'il y a eu a cette epoque,
 du c6te andalou, une polemique juridique et historique qui
 appuyat de quelque fagon la revendication par le souverain
 du titre califal; mais rien, a ce qu'il semble, ne nous est parvenu
 a cet egard, et l'imperialisme marwanide, au fatte de son essor,
 semble avoir garde une vision tout a fait occidentale et bornee
 de son champ d'action, une conscience de ses limites (la lutte
 contre la Chretiente iberique et l'emprise sur la 'idwa africaine)
 qui, somme toute, temoigne de son realisme, et ote a son action
 politique tout caractere chimerique et presomptueux. D'ailleurs,
 la grande heure d'an-Nasir, d'al-Hakam II et d'Almanzor
 eut vite fait de passer, et le titre califal resta un vain apanage
 protocolaire des epigones. Apres quelques dizaines d'annees,
 eux aussi disparaltront dans la fitna, et le nom meme des Banil
 Marwan ne sera plus qu'un glorieux souvenir dans les fastes
 de l'Espagne musulmane, evoque encore avec fierte, a la veille
 de sa debacle finale, dans la Risala d'ash-Shaqundi (1). A ces
 <Califes > d'Occident, emportes dans une crise assez rapide,
 fut epargnee la longue agonie de leurs rivaux de Bagdad, qui
 leur survecurent de deux siecles, mais en souverains de parade,
 proteges et gouvernes par la main d'autrui, chefs desormais
 nominaux d'une communaut6 qui avait appris depuis longtemps
 a se passer de leur direction effective.

 Ces notes rapides, dediees a la memoire d'un maitre et ami
 regrette, ont voulu simplement retracer, faisant etat d'une
 documentation bien connue, un aspect de la conception de la
 magistrature supreme de 1'Islam, confrontee avec la realite
 de l'histoire. Les ( fils des Califes ) transplantes de Syrie en
 Espagne ont cru un instant possible de s'incliner eux-memes
 devant la ( fiction califale ), incarnee dans leurs ennemis impi-
 toyables d'Orient. Puis, brisant bientot ce lien factice, ils se sont
 longtemps tenus a l'ecart du probleme, se contentant d'une
 situation de fait qui laissait imprejugee la question de droit.
 Enfin, une fois parvenus a l'apogee de leur puissance politique,
 ils ont fait le dernier pas: revendiquer officiellement leurs droits,

 (1) Shaqundi, Risala fi fadl al-Andalus, 6d. Munattid, 30-31.
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 dans une communaute desormais divisee politiquement et
 tiraillee au point de vue ideologique entre deux autorites
 rivales. Se posant a c6te de celles-ci comme un troisieme
 concurrent, ils ont renouvele en quelque fagon 1'etat de choses
 de l'an 68 de l'hegire, qui avait vu c6te a cote dans la plaine
 d'Arafa les drapeaux de quatre soi-disants Califes, 'Abd al-Malik
 et Ibn az-Zubair, Muhammad ibn al-Hanafiyya et Nagda
 le Kharigite (1). Mais, au debut de ce xe siecle, ni al-Muqtadir,
 ni al-Mahdi, ni an-Nasir n'avaient un Haggag pour retablir
 d'une main de fer l'unite politique de l'umma musulmane,
 et la dispersion de cette umma n'aurait plus permis, meme a
 l'energie d'un Haggag, de retablir cette unite. Le Califat resta
 ainsi, pour le plus grand des Bani Marwan et pour ses succes-
 seurs, un simple titre protocolaire, qui n'ajouta rien de
 substantiel a la realite de leur pouvoir; mais la longue coexis-
 tence du meme titre dans des dynasties rivales prouva des lors
 au monde de l'Islam que l'efficacite reelle de cette charge
 etait desormais perimee, et que des rapports de force materielle
 allaient seuls dorenavant regler ses destinees.

 Francesco GABRIELI

 (Rome)

 (1) Tabarl, II, 781-82.
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 CONTROL IN ISLAM

 In these days most inhabitants of the globe live either under
 totalitarian systems or in welfare states. In one way or
 another, the personal fortunes of the individual citizen are
 affected by the state day in day out. In view of this, it is rather
 difficult for us to grasp the nature of the state as it happened to
 be in many countries and periods of human history prior to
 these modern developments, which, after long incubation, were
 initiated by the French revolution. In reaction to those new-
 fangled, fecund, but perilous concepts of statehood, a great
 humanist and contemporary of the French revolution, Wilhelm
 von Humboldt, defined as the best state one which is least felt
 and restricts itself to one task only: protection, protection
 against attack from outside and oppression from within (1).

 (1) Wilhelm von Humboldt (1767-1835) conceived the idea for his book while in
 Paris in 1789, at the time of the outbreak of the Revolution, and completed it in
 summer 1792. He never published it, first because the Prussian censorship did
 not pass it, and later because he rightly thought that one book could not
 stand up against the dominant mood of the age represented in Germany by such
 thinkers as Fichte and Hegel, who, through Karl Marx and others, had such a
 disastrous influence on human history. Von Humboldt's (Ideen zu einem Versuch
 die Granzen der Wirksamkeit des Staats zu bestimmen ) (Ideas for an attempt to
 define the limits of the tasks of a state) has as motto the warning of Mirabeau
 l'atne v de se mettre en garde contre la fureur de gouverner, la plus funeste maladie
 des gouvernements modernes > and appeared 1851, sixteen years after his death.
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 The Muslim state, in its classical period conformed to Wilhelm
 von Humboldt's ideal, with one important exception, as we
 shall presently see. The Muslim state tried, albeit often un-
 successfully, to supply two precious commodities: security and
 justice. Not more. The welfare of the people, providing
 them with food, clothing, shelter, medical care, education, and
 other necessities of life was the business of God, who apportioned
 all this to each individual according to his inscrutable ways of
 wisdom and might.

 God, and not the state, directed also the national economy.
 A famous and often repeated story tells us that once the viceroy
 of Iraq deposed a local governor because he failed to fix prices
 in his province, when a disastrous rise in the prices of the essen-
 tial foodstuffs occurred there. But the caliph deposed the vice-
 roy, writing to him: the prices are made by God, or, as the
 Arabic formulation most pointedly says: "God is the price-
 maker," inn Alldha huwa 'I-musa"ir (1). God, and not the
 state or its officials.

 The obligation to alleviate human misery and want and to
 contribute to the comfort of the community was incumbent on
 everyone, on the individual Muslim, not on the government.
 It is true, the Qur'an provides that a fraction of the booty taken
 in war should be distributed to the poor and the wayfarer (2).
 But it is noteworthy that this qur'anic injunction was not
 developed by Islamic law into an institution of a broader and
 more permanent character involving the state. When a caliph,
 a sultan, or a governor distributed alms in Mecca during the
 Holy Pilgrimage, or anywhere else during the month of fasting,
 or when he opened his granaries in a time of famine, or founded
 a hospital or a caravanserai, or even built an aqueduct, he did so
 not as the representative of the government, but as a pious,
 powerful, and munificent Muslim. Private persons, men and
 women, vied with the rulers in such deeds of charity and public
 welfare and not rarely surpassed them.

 (1) Abu Yhsuf, Kitab al-Kharaj, Cairo, 1346 a.h., pp. 57-58.
 (2) Sura 59, v. 7.
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 Since the concern for the common weal was a matter of perso-
 nal piety and glory rather than of constitutional obligation we
 find such remarkable 'differences in this respect between indivi-
 dual rulers and even complete dynasties. For example, I do not
 remember a single instance of a hospital founded by a Fatimid
 caliph during the two hundred years which this dynasty ruled
 over Egypt, a period generally regarded as the most flourishing
 of the Islamic history of that country. At that very time,
 Baghdad, the capital of the rival Abbaside caliphate, gloried in
 its newly founded medical institutions. On the other hand,
 the Seljuks, the Ayyubids and the Mamluks, who followed the
 Mesopotamian, or rather, Iranian tradition, excelled in this
 work of public charity. Suffice it to mention the hospital
 erected by Nur ad-Din Zengi in Damascus 1154, which operated
 as suich until 1899, and whose building is still being used as a
 school, Salah ad-Din's hospital in Cairo, famous because of the
 many celebrities who practiced there, for instance, Abraham,
 the son of Moses Maimonides, who succeded his father as official
 head of the Egyptian Jewry (the Geniza has preserved an auto-
 graph letter of his, where he explains that he was unable to
 attend the wedding of a beloved student of his because it was
 his turn in the hospital that night, and, for specific reasons he
 did not want to be replaced by a substitute physician); and,
 finally, the hospital of the Mamluk sultan Mansur Qala'iin,
 founded in 1284, the most splendid ever erected in Islam (1).

 In short, the Muslim government felt itself obliged mainly
 to perform one duty: to protect its people. For this purpose it
 concerned itself with three objects: the army, the judiciary
 (including police and market supervision), and, above all-
 and this is a point often misunderstood by modern historians-
 the court itself, for the power and splendor of the ruler was a
 safeguard against enemy attack from outside and a guaranty for
 the upkeep of authority and peace within the state. Ibn
 Khaldun understood well this aspect of the Muslim state when
 he defined kingdom as infirdd bil-majd, exclusive possession of

 (1) See Enc. Isl.2, s.v. Bimaristan; N. Elisseeff, Nur al-Din..., vol. III, Damascus,
 1967, pp. 838-843.
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 glory by the ruler (1). Al-Malik al-Afdal, the greatest viceroy
 of Egypt under the Fatimids (in power for over thirty years,
 1089-1121) kept a harem of 700 concubines, of whom fifty were
 favorites. Once, when he observed that one of these girls
 looked out of the window, he had her immediately beheaded and
 he was so proud of this manly act of jealousy that he comme-
 morated it in a poem, which the historians have faithfully
 preserved for us; they tell this story not with horror, but full of
 admiration for such a he-man. We possess also long lists of
 most extravagant and entirely useless luxuries heaped up in his
 treasure houses, and we wonder why this great man bled the
 population for accumulating such senseless quantities of women
 and luxuries (2). When we read the private letters written at his
 time and later disposed in the Cairo Geniza, we find the answer:
 the awe and majesty of such a superman inspired fear, admir-
 ation, and confidence and thus spread peace and tranquillity
 within the empire and around it. "This man", writes a visitor
 to Egypt from the Maghreb, "has established a rule of justice
 the like of which has nowhere existed in the world since God has
 created heaven and earth." Another man writes: "Our sultan

 is like one of the pious kings from the house of David." (There
 were also some not so pious kings from that house) (3).

 In order to maintain such a luxurious court, as well as an
 efficient army and an appropriate judiciary and police, the
 Muslim government had to occupy itself with taxation and the
 administration of finance. Since, as the Arabic proverb has it,
 one cannot kill a cow and, at the same time, milk it, in periods
 of famine and other great calamities, occasionally alleviations
 were granted. But, in general, taxation was merciless, and a
 very large section of the populace must have lived permanently
 at starvation level. From many Geniza letters one gets the
 impression that the poor were concerned more with getting
 money for the payment of their taxes than for food and clothing,
 for failure of payment usually induced cruel punishment.

 (1) Ibn Khaldfn, Muqaddimah, chapter III, section 13.
 (2) Ibn Muyassar, Annales d'lgypte, ed. H. Masse, Cairo, 1919, p. 60.
 (3) S. D. Goitein, A Mediterranean Society, vol. I, 1967, p. 34, n. 10.
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 Except through the tax collector and the police the ordinary
 people had little opportunity of becoming aware of the govern-
 ment.

 It was necessary to provide this outline of the general charac-
 ter of the Muslim state in order to explain the specific position
 of Christians, Jews, and other minorities within it. The far-
 reaching and well attested autonomy of the Christian and Jewish
 communities within the Muslim state had its main reason in the simple
 fact that the Muslim subjects, too, were mainly left to their own
 devices. The very limitation of the scope of government
 provided opportunities for communal autonomy. The question
 was only how far did these communities possess religious fervor,
 moral stamina, and economic strength for making good use of
 the opportunities provided.

 In their effort to reassert themselves, Christians and Jews had
 to face another and more specific aspect of the Islamic state:
 its religious character. In this respect, of course, the Muslim
 state was quite the opposite of the ideals propagated by Wilhelm
 von Humboldt or the principles embedded in the constitution of
 the United States. An Islamic state was part of or coincided with
 dar al-islam, the House of Islam. Its treasury was mdl al-
 muslimTn, the money of the Muslims. Christians and Jews
 certainly were not citizens of that state, not even second class
 citizens. They were outsiders under the protection of the
 Muslim state, a status characterized by the term dhimma, for
 which protection they had to pay a poll tax specific to them.
 They were also exposed to a great number of discriminatory
 and humiliating laws. These laws were developed in the early
 days of Islam partly in the wake of Byzantine anti-Jewish
 legislation and partly of Sasanid customary class distinctions.
 As it lies in the very nature of such restrictions, soon additional
 humiliations were added, and before the second century of
 Islam was out, a complete body of legislation in this matter was
 in existence (1). The degrees of severity with which these

 (1) See Enc. Isl.2, s.v. Dhimma. Al-Baladhuri, Futuih, Cairo, 1932, in his chapter
 on Damascus, says the Muslim system of taxation of non-Muslims (which was
 different from that created by Muhammad) followed the example of the taxation
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 discriminatory laws were put into effect varied from country
 to country and from one period to another. Their very exist-
 ence naturally helped to a certain extent in preserving the
 Christian and Jewish communities as entities separate from the
 body of Islam. In times and places in which they became too
 oppressive they led to the dwindling or even complete extinction
 of the minorities.

 The religious character of the Muslim state affected the Chris-
 tian and Jewish communities encompassed by it in another and
 most tangible way. By qur'anic injunction, every Muslim, and
 not only the ruler, is under the obligation to order people to act
 properly and to prevent them from acting improperly, in Arabic:
 al-amr bil-ma'ruf wan-nahy 'an al-munkar. This religious
 precept provided ample opportunity for interference in other
 people's affairs, whether public or private, Muslim or non-
 Muslim, and both by official bodies and private persons. A few
 Geniza documents may illustrate this situation.

 In one, a deposition in court, a Jew, it seems, a physician,
 reports that he was working together with a Christian doctor in
 a shop of medical potions, which served also as a kind of dis-
 pensary. People walked in, and the Christian doctor wrote
 prescriptions for them. The witness had observed that a young
 woman whom he believed was a Muslim, frequented the place
 and became quite intimate with his Christian colleague. This
 went on for about forty days. Things came to a head one day,
 when the girl came in again, sat with the Christian physician
 for a while and finally asked him to ride with her to a patient
 who lived very far away. Meanwhile, the witness had dis-
 covered that the girl was not Muslim, but Jewish and that there
 was quite a commotion among Muslims about that relationship.
 The girl waited until the Christian had finished his work and then
 the two rode off. Then, however, they were followed by two
 Muslim hatmakers, qaldnisiyzn, who busied themselves with
 spying on the couple, no doubt, with the intention to bring them

 of the Jews by the Byzantines. As to the discriminatory laws concerning clothing,
 attention is drawn to several passages in the Talmud which prove that the Jewish
 authorities insisted that Jews should wear an attire different from that of the ruling
 Persians.
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 to court. Here, as so often in the Geniza, the manuscript
 breaks off, that means, the lower part of the sheet, on which the
 deposition was written, is torn away. On the reverse side,
 when the story is taken up again, the girl says to the witness:
 "Cousin, don't let me down, after all we both are Jewish,
 are'nt we?!".

 The deposition, as usual, is written in Arabic language and
 Hebrew characters, but the three Jewish witnesses to the deposit-
 ion sign in Arabic characters, which is absolutely exceptional.
 The idea behind this was that the Jewish judge would read out
 the deposition to his Muslim colleague, but the signatures of
 the three witnesses had to be seen by the latter with his own eyes.
 The fact that this document finally found his way into the safe
 vaults of the University Library, Cambridge, and not into the
 drawer of a Muslim qadi, proves perhaps that someone must
 have had second thoughts about the whole affair and behaved
 reasonably. Anyhow, we see, that a love affair between a
 Christian doctor and a Jewish girl could induce the interference
 of two Muslim hatmakers eager to fulfill the qur'anic precept of
 ordering people to behave properly and preventing them from
 behaving improperly (1).

 This qur'anic injunction could be invoked even in cases which
 seem to be the exclusive domain of a non-muslim community:
 its religious service. One of the great controversies within the
 Jewish congregations of the classical Geniza period-and many
 centuries afterwards-was the question whether to retain the
 poetical insertions into the synagogue service, the so-called
 Piyyutim, or not. The Piyyut (derived from Greek poieles,
 poet) was developed during the Byzantine period, when Jewish
 life was confined completely to the synagogue. Its recitation
 usually lasted for hours, and its very length did not contribute
 to the decorum of the service. In many places the communal
 leaders tried to abolish the recitation of these poetical accretions,
 but the opposition to this reform was strong. The popularity
 of the piyyutim cannot be explained solely by their contents,

 (1) Manuscript University Library Cambridge Or. 1080 J 93, translated into
 English in S. D. Goitein, Mediterranean People, Letters and Documents from the
 Cairo Geniza (scheduled to appear in fall, 1971).
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 for they are written in a difficult brand of Hebrew and often
 consist in hidden allusions to sacred texts not known to every-
 one. I attribute their popularity on the one hand, to the much
 cherished traditional tunes in which they were chanted and
 the usage of the oriental synagogue, where they are recited not
 by a cantor, but by each and every member of the congregation
 who believed himself possessed of musical talents. For the
 select few, the piyyut had an additional attraction comparable
 to that of a modern crossword puzzle, namely the incentive of
 finding out to which particular text and which particular
 traditional explanation a poet was alluding to.

 This is the background of these two documents. One, in
 Arabic characters, is a query addressed to a mufti, or official Mus-
 lim jurisconsult, entitled muftE dawlat amir al-mu'minTn, "the
 legal expert of the empire of the caliph." It says: Jewish
 prayer on workdays, Sabbaths, and holidays follows ancient
 patterns and long established customs. Now, certain people
 want to introduce changes. Are such innovations permissible
 in the days of Islam, "may God make them permanent." The
 answer to such a query could be of course only one: any inno-
 vation in religious matters is anathema and forbidden (1).

 The second document is a somewhat ridiculous letter, pre-
 sumably from a provincial town, complaining about communal
 leaders who had abolished the time-honored chanting of the
 piyyutim. The group had received affirmative opinions from
 renowned scholars and even a rescript from the sultan approving
 their position. But the local potentates had remained adamant.
 Now the group admonishes the addressee, a renowned physician
 and confidant of the sultan to be as courageous as queen Esther
 of the biblical story and to approach the sultan personally and
 fearlessly with the request that he may issue an order enabling
 them to have a service according to the customs of their fore-
 fathers (2).

 Far more serious were the accusations submitted to the Ayyu-
 bid sultan al-Malik al-'Adil (d. 1218) against the young Nagid

 (1) S. D. Goitein, A Mediterranean Society, vol. II, chap. vii, sec. D, 2, note 14.
 (2) Ibid., chap. V, D, 2, n. 21.
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 Abraham Maimonides by his political foes. Abraham Mai-
 monides was a fervent religious reformer who strived for a
 renewal of Judaism in the spirit of Islamic pietism. For this
 purpose he aimed at a complete reform of the synagogue service.
 His political adversaries, knowing well the sultan's staunch
 opposition to any religious innovation, accused Abraham of
 bid'ah, attempts to make changes in the established religion.
 Abraham understood how serious the threat was and had all

 heads of households in Fustat, about two hundred, sign a
 declaration saying that the new ways of devotion were adopted
 only in the private chapel of the Nagid, while public service was
 conducted in the traditional manner (1).

 In the cases just described and in all similar occurrences
 known from either the Geniza or literature, as a rule, the Muslim
 government acted only, and then very reluctantly, when
 approached by one of the rivalling parties within a non-Muslim
 community (2). If we wish to know how public life functioned
 within these communities under Islam, we have to study the
 sources emanating from these communities themselves.

 The Christians and Jews living under Islam during the High
 Middle Ages formed a state not only within the state, but
 beyond the state, inasmuch as they owed loyalty to the heads
 and the central bodies of their respective denominations, even
 though these were found in a foreign and even hostile country.
 On the other hand, the caliph, or a sultan ruling over a consider-
 able number of non-Muslims, or a government official in charge
 of a city, would find it advantageous to recognize a representative
 religious dignitary as a connecting link between a subject
 minority and himself. Thus, the ecumenical, territorial, and
 local religious authorities of the various denominations served,
 as a rule, also as their official or semi-official secular heads,
 responsible to the government, and their religious courts formed
 part and parcel of the judiciary system of the Muslim state.

 In one, and very important aspect, the Christian and Jewish
 communities were even stronger than the shapeless, amorphous

 (1) Ibid., chap. VII, D, 2, n. 15.
 (2) See S. M. Stern, Fatimid Decrees, London, 1964, throughout.
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 masses of Muslims. They had carried over from Hellenistic
 and Roman times civic forms of communal organization, which
 gave the individual member opportunity to be active in public
 life.

 This asset of a longstanding tradition was enhanced by the
 great effect that the rise of Near Eastern bourgeoisie in early
 Islamic times had on many parts of the non-Muslim population.
 Christians and Jews now belonged largely to the middle class of
 merchants and skilled laborours, of government officials and
 agents, and to the very prominent medical profession. These
 well educated and experienced men took a lively interest in the
 affairs of their community and strove hard for the honors
 bestowed on meritorious members. But, as the Geniza shows, in

 the good days of communal self-government, this was by no
 means an exclusive rule of notables. The rank and file of the

 lower classes insisted on having its share in the decisions affecting
 public life.

 The concerns of the community were manifold. The upkeep
 of the houses of worship and the seats of religious learning, as
 well as the appointment and payment of the various community
 officials required much attention and effort. Secondly, law in
 those days was personal rather than territorial; an individual was
 judged according to the law of the denomination to which he
 belonged. Almost the entire field of family law, and also cases
 of inheritance and commercial transactions were handled by
 the courts of the various religious communities. It is natural
 that individual Christians and Jews often applied to the qadi,
 especially when Muslim law was favorable to their case, as hap-
 pened especially in litigations over inheritances. In order to
 forestall such occurrences, the denominational courts would
 adapt their legal practice to that of the government courts, and
 a most interesting interplay of laws ensued. In ordinary life,
 the average citizen arranged his affairs before the denominational
 courts which were also cheaper (and perhaps less corrupt).

 Finally, the social services, which in our day are the respon-
 sibility of state and local authorities, had to be provided in those
 days by the Church and the Synagogue. The education of
 children whose parents or other relatives were unable to bear
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 the costs, the care of orphans and widows, of the poor and the
 old, the ill and the disabled, needy travelers and foreigners, and,
 above all, the ransoming of captives-all these were works of
 charity, expected to be carried out by each denomination for its
 own members. This entailed much organization, often trans-
 cending the limits of a locality or even a country, and required
 a spirit of dedication to the common good, all of which made for
 closely knit communities despite wide geographical dispersion.

 The blooming of communal life of Christians and Jews under
 Islam coincided with the heyday of the Near Eastern bourgeoisie
 during the tenth through the twelfth centuries. When, at the
 end of this period, the region succumbed to military feudalism
 and its corollary, Muslim clericalism, most of the ancient
 communal institutions waned or disintegrated altogether.

 Instead of trying now to do the impossible, namely to give a
 general picture of minority selfrule under Islam, I shall confine
 myself to a case study, namely an outline of the inner organizat-
 ion of the Jewish community and its relationship to the Muslim
 government, as reflected in the documents of the so-called Cairo
 Geniza. I have already used this term repeatedly, because I
 assumed that Islamists and Medievalists are already familiar
 with it. As far as its non-literary parts are concerned this is a
 treasure trove of manuscripts, mostly in Hebrew characters, but
 in Arabic language, which originated all over the Mediterranean
 and the sea route to India, but especially in Egypt, and mainly
 during the tenth through the thirteenth centuries (1). The
 Geniza material about the question occupying us here is so vast
 that an attempt to review it resulted in a bulky volume, I am
 referring to the second part of my book A Mediterranean
 Society, entitled The Community, which, it is hoped, will appear
 this fall at the University of California Press. Even after the
 volume had gone to the printer I found interesting additional
 material, of which partly use will be made in this summary.

 The structure and working of Jewish community life must be
 studied on the ecumenical, territorial and local levels. Three

 (1) See Studia Islamica, III (1954), pp. 75-91. Enc. Isl.t, s.v. Geniza.
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 factors were involved in it: widest participation of the laity,
 while the ultimate authority rested with the officially appointed
 religious dignitaries, who were recognized by, and responsible to,
 the Muslim government. The full participation of the laity was
 needed first in order to give each and every member the oppor-
 tunity to fulfill his religious duties, including, most importantly,
 charity of all descriptions; secondly, because the revenue of the
 community was exclusively derived from voluntary contribu-
 tions. In the good times, the eleventh and twelfth centuries,
 the laity had in its hands not only the collection of the funds,
 but also their administration and distribution, to be sure always
 under the supervision of the communal courts that formed the
 highest authority.

 The local officials were chosen by, or under vivid participation
 of, the laity, a system which we see not only in action, but
 acknowledged in principle by the highest Jewish councils, both
 that residing in Jerusalem, and those that had heir seat in
 Baghdad. Once appointed, the decisions of a local dignitary
 were binding on his flock and he could not be dismissed except by
 order of the higher authority which had appointed him or confir-
 med his appointment. In practice, a community had plenty of
 means to get rid of a leader who proved to be unacceptable for
 one reason or another. The local congregations, or rather the
 dissatisfied group could apply to the relevant Jewish authorities,
 or to the government, or simply curtail their contributions.
 We see, however, that the Jewish dignitaries, both ecumenical
 and territorial, were very reluctant to accede to requests for the
 dismissal of a local official. They always tried to restore peace
 after communal strife and to uphold the authority of an official
 once appointed. In the unruly city of Alexandria it could
 happen that a party tried to topple its chief judge under three
 successive Gaons, that is, heads of the Jewish community in the
 Fatimid empire who then had their seat in Jerusalem, but each
 of the three, although belonging themselves to three different
 and competing gaonic families, supported the judge (1).

 (1) Details in A Mediterranean Society, vol. II, Index, under Yeshfi' ben Joseph
 ha-Kohen.
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 The Muslim government normally waited until the clerics and
 the laity had made up their minds before granting a certificate
 of installation to a newly appointed religious dignitary. This
 procedure was officially recognized, as we shall presently see.
 Only in times of dissolution, such as the period of transition from
 the Fatimid to the Ayyubid dynasty we find that a man could
 receive a letter of installation as the head of the Jews of Egypt
 without having the consent of the community, or that a Jewish
 judge in Alexandria could confess that, for the time being, he had
 no letters of appointment except from the Sultan, which he had
 delivered to the local governor (1).

 In a provincial town, Minyat Zifta, Saladin, at the time when
 he served as vizier to the last Fatimid caliph (1169-1171)
 appointed a Jewish judge at the recommendation of a Jewish
 personage from Damascus, presumably from his own entourage.
 We know about this from a letter of the Jewish community of
 Minyat Zifta, who complained about this appointment to a
 Jewish notable in Old Cairo. They had a judge who had
 served them for many years and they did not agree with the
 change. The documents issued in Minyat Zifta after 1171
 prove that the complaint was successful. They are written
 and signed not by the appointee of Saladin, but by the old judge.

 In the light of such occurrences the public career of Moses
 Maimonides has to be understood. The Fatimids had had for

 a long time as court physician a man called Hibat Allah, well-
 known from Arabic literature and also many Geniza documents,
 for he served for some time as head of the Jews of Egypt, or
 ra'rs al-yahud. In this capacity he was followed by his brother
 Sar Shalom, who still held office in spring 1170. But in July,
 1170, Moses Maimonides already acted as ra'is al-yahid (2).
 Clearly, it was Saladin's policy to remove all persons too closely
 connected with the Fatimids, and Maimonides, despite his youth
 (he was at that time only 32 or 35 years old) had no rival as far

 (1) Taylor-Schechter Collection 16.272, line 10: ma ma'i kutub siwd kitab as-
 sultdn

 (2) J. Mann, The Jews in Egypt and in Palestine under the Fatimids, vol. II,
 Oxford, 1922 (reprint, New York, 1970), p. 317.
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 as competence in Jewish scholarship was concerned. But, in
 the long run, the faction which supported the local family
 against the newcomer from Spain proved stronger. After a
 few years, in 1176, Maimonides was toppled and remained a
 private citizen for the next twenty years. Only a few years
 before his death, in, or shortly after, 1196, he again was appoin-
 ted ra'is al-Yahud, and meanwhile he had become such a towering
 figure in the Jewish ecumene that his descendants succeeded
 him in his office without interruption for the next two hundred
 years.

 This way of succession in spiritual leadership by descendance
 was not Jewish tradition. It was an imitation of later Islamic

 developments. The Jewish system of succession was entirely
 different. But for this we have to go back about 150 years to
 the time when the Jewish central institutions were still in full

 operation.
 Then, the Jewish ecumene was ruled by the Yeshiva and its

 head entitled Gaon. The yeshiva in those days was not a
 school. Students were not admitted to it. It was the highest
 council of Judaism, where all religious, ritual, juridical, and
 public affairs were decided. Yeshiva is the Hebrew equivalent
 of Greek Synhedrion (Sanhedrin), both meaning "a place where
 people sit together, namely, for consultation." The Fatimid
 empire encompassed Palestine. Consequently, the head of the
 Jerusalem yeshiva, in Arabic ra's al-mathiba, was the highest
 Jewish authority in the Fatimid empire. He was officially
 installed by a caliphal rescript and was responsible before the
 government for the communal leaders and judges confirmed by
 him. From a letter referring to az-Zahir, the fourth Fatimid
 caliph of Egypt, it is evident that this procedure had been in
 practice as from the first Fatirnid ruler of that country (1).
 When a new caliph ascended the throne, all incumbent officials
 had to be reinstated in their office. The Jewish dignitaries were
 no exception. But in this, as in all other matters concerning the
 minorities, the initiative had to be taken by them. Fortunately

 (1) S. D. Goitein, "New Sources on the Palestinian Gaonate", S. W. Baron
 Jubilee Volume, New York. 1970 (in print).
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 we possess the drafts of the petitions defining the duties and
 prerogatives of both the head of the yeshiva of Jerusalem and
 the Jewish chief judge of Alexandria submitted to the Fatimid
 government after al-Mustansir had become caliph in 1036.
 These documents, although found in the Cairo Geniza, are of
 course written in Arabic characters (1).

 According to the petition, the ra's al-mathiba is the head of
 the Rabbanite Jews (to the exclusion of the Karaites and Samari-
 tans) and has these prerogatives: (1) he is the highest legal
 authority; (2) decides all matters of marriage and divorce; (3)
 supervises the moral and religious conduct of his flock, including
 the general authority of ordering people to act properly and to
 prevent them from acting improperly (a Muslim concept, as we
 remember); (4) imposes and removes bans and orders of excom-
 munication; (5) expounds authoritatively the Scriptures, either
 orally or in responsa; (6) appoints and dismisses judges, cantors
 and other religious officials and defines their rights and duties;
 (7) supervises the actions of social service officers and other
 persons holding public office; (8) may delegate his authority in
 any town or country to any reliable person chosen by him.
 The entire community must agree on his leadership, but once
 appointed, his decisions are final.

 To this specification submitted to the Muslim government it
 must be added that the Gaon shared his authority with the
 executive council of the yeshiva, consisting of seven dignitaries,
 including himself, the President of the high court, shortly
 called Father, Au, followed by five others styled Third,
 Fourth etc. At the death or retirement of the Gaon he was

 normally succeeded by the President of the high court, the
 Third took the latter's position, the Fourth became Third etc.
 Persons of eminence, or with good public relations, or strong
 family ties, or endowed with all these assets together sometimes
 succeeded in breaking this rigid procedure, but, in general,
 succession was strictly a matter of seniority; a son very rarily
 became Gaon immediately after his father.

 (1) Ibid.
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 At the time of the Seljuk invasion, in 1070, the Jerusalem
 yeshiva moved to Tyre on the Lebanese coast, as did Abu '1-
 Fath Nasr ibn Ibrahim, the head of the Shafi'ite school of
 Muslim law in Jerusalem (1), and perhaps there is a connection
 between the two events. In the subsequent turbulent times of
 Seljuk and Crusaders wars the yeshiva disintegrated. It linge-
 red on for another hundred years, but was unable to exercise
 proper authority. Its original delegate in Egypt, the ra'ls al-
 yahiid, who around 1070, was honored, among others, with the
 Hebrew title Nagid, became the highest religious authority for
 the Jews of the Fatimid empire or rather of what had remained
 of that empire. Here, I must correct a basic misconception of
 Jewish historiography, which has regarded the office of the
 Nagid as secular, replacing that of the exilarch of Baghdad and
 created by the Muslim states. Nothing could be farther remote
 from the facts (2).

 In conclusion, I believe, it is proper to say that, notwithstand-
 ing the absence of any written constitution, the threefold coope-
 ration of the lay leadership of a minority group, its clerical
 government, and state authority functioned well and was
 conducive to public order. In particular, the coordination
 between Jewish and Muslim courts was highly effective. The
 whole system might appropriately be described as a medieval
 religious democracy.

 S. D. GOITEIN

 (Philadelphia)

 (1) Al-Yafi'i, Mir'dt az-Zamdn, vol. III, pp. 152-153.
 (2) A Mediterranean Society, vol. II, chap. V, sec. A, 2.
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 OBSERVATIONS ON THE MUSLIM

 CONCEPT OF EVIL

 Unmastered, a stumbling block for those who refuse to
 recognize it as for those who comprehend it, the existence
 of evil has been to man like one of those mythical wounds
 that would be healed only by the touch of the weapon that
 caused them. It cannot be closed by being shelved as a false
 problem, a mere distortion arising from a limited human
 perspective; nor can it be rendered innocuous by cultural
 relativism; and neither laicization nor resigned acceptance
 as one facet of divine inscrutability will effectively lay this
 most haunting of spectres. And this for the simple reason
 that the spectre is real. To put it abstractly, evil is the point
 where the perpetual contradictions of our existence intersect:
 our knowledge that we are free, our knowledge that we are
 not; our knowledge that we are masters and creators, and our
 knowledge that we are frail and transitory beings, feeble,
 multiply conditioned, and that our works are, along with
 ourselves, condemned to bear the stigma of futility. It is
 the form in which earlier ages, other cultures present their
 doubts and insights which tends to prevent our realization
 that nostra res agitur. To evoke at the same time the psycho-
 logical motivations of an alien doctrine and to convey to
 ourselves an inkling of their existential reality, comparison
 is our only tool. Whether our Archimedean point is within
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 or without ourselves, any identification, let alone any charac-
 terization becomes possible only against some foil-to be
 apprehended as such the individual phenomenon presupposes
 the genus and, at the least, another individual phenomenon
 belonging to it.

 Two further observations must be offered by way of introduc-
 tion; space and context will compel me to present them as
 postulates although, in fact, they do allow of demonstration.

 (1) The customary formalization of religious doctrine, starting
 as it must for reasons of logic as well as of the hierarchy of
 values with the nature of God, must not be allowed to conceal
 the truth that the keystone of any religious system is its anthro-
 pology. The adequacy, in existential and descriptive terms,
 of this anthropology may depend on the system's experience
 of the divine but it is not the needs of God but those of man

 which it is designed to serve. This is so although, for example,
 Islam, but not Islam alone, has tried to account for creation
 as otherwise inexplicable by proclaiming a desire of the deity
 to be known or his unwillingness to bear his glorious solitude.
 Within a religion's anthropology, the keystone is its doctrine
 of human freedom or, in Muslim terms, of man's qudra or power;
 the touchstone of this power has always been its relation-
 mastery, subservience, responsibility, passive endurance-to
 moral deficiency, to Evil.

 Conversely, the depth of a faith's comprehension of Evil
 emerges as the measure of its comprehension of human action
 and thereby, of its ability to reflect, in doctrine and precept,
 man's natural and existential reality.

 (2) The other observation that will take us almost directly
 into the core of the argument concerns the inevitable differen-
 tiation, within a religious system, of its structural elements
 as against the "accidental" for, if you prefer, the "merely
 historical." It is the "accidental" elements that lead, through
 a specific experience, to the apprehension of the structural
 (to retrace the path of the early believer) and to their indivi-
 dualization in relation to comparable systems (to retrace
 the path of later theologians and of outsiders like ourselves).
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 For the community of believers as a whole, the emotional
 power of the faith rests in its accidental facets; intellectual
 satisfaction tends to derive from its structure.

 Whatever, in the last analysis, the validity of this dissection
 may be, it has its counterpart in the Muslim differentiation
 between 'aqliyydt and sam'iyyaS, between verities accessible
 to reason and verities accessible through revelation or tradition
 alone. (1)

 It is, for many a Muslim thinker, within the compass of
 human reason to arrive at the necessary existence of God and
 of one God only, at the fundamentals of individual and collective
 ethics, at the necessity of prophecy-in other words, at the
 relatively few fundamental motifs that can be found operative
 in Islam (as in kindred faiths); it is, on the other hand, impossible
 for reason alone to arrive at the specific requirements and the
 historical circumstances that form an inalienable part of that
 same Islam. Reason will perceive the necessity of acts of
 devotion but never the requirement of five daily prayers,
 not to speak of their architecture; reason will alert man to
 the necessity of the prophetic mediator, but it will be incapable
 to identify the persons actually roused or to be roused by the
 Lord to assume this role. If God wanted to give mankind
 one more chance to take the right direction He had to send
 one more messenger-this far reason could be trusted to reach;
 that God, in fact, would choose the Arab, Muhammad b.
 'Abdallah of Mecca, and that He would do so at a given time-
 this reason could never have discovered but for help from above.

 In using this conceptual tool in the confrontation, for clarity
 of profile, of the Muslim and the Christian apprehensions of
 evil we may venture the aphoristic diagnosis that, in Christianity,
 Evil is both a structural and an accidental element (but primarily
 the former) and in Islam an accidental element only. To say

 (1) The Greek correspondence in substance would be physis vs. nomos, the
 latter being < accidental as based on nothing more than custom, the former
 standing in genuine Sophistics for the true basis of the true law. For the Greek
 concept, cf. the brief discussion of H. Patzer, Die Anfznge der griech. TragOdie
 (Wiesbaden, 1962), p. 168.
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 this is not the same as to state that Islam has been less concerned

 with evil and with sin than Christianity and that, moreover,
 it has not been haunted by the identification, on the human
 plane, of these concepts as Christianity has. Although these
 statements are historically correct they do not bear directly
 on the proposed heuristic distinction. What is meant is
 rather that the Christian "myth," that is to say the transferral
 onto history of a spiritual process, is primarily an account
 and an accounting of evil: introduced into the world by man
 in a first abuse of his freedom and conquered (metaphysically)
 or made conquerable (humanly) by the self-sacrifice of the second
 person of the deity. But while evil is thus, one tends to say,
 the most essential element and motivation of the "myth"
 of Fall and Redemption it is also "accidental" in the double
 sense that Jesus' preaching and death occurred in history and
 that it was brought about by specific manifestations of evil,
 such as Judas' betrayal, which although necessary from a
 structural point of view were yet the quintessence of sin and
 corruption on the "merely historical" and human level.

 By contrast, Islam does not repose on a myth implicating
 the deity in grace and suffering. The participation in the
 supernatural order which the Christian God bestowed on Adam,
 by freely granted and unmerited grace, the Muslim God withheld
 without, however, lowering Adam's rank in relation to the
 rest of Creation-with the angels assuming a somewhat ambi-
 guous place-in fact, consolidating his rank by a covenant
 and exhorting his descendants time and again to keep to the
 rules and not to trade eternal felicity for eternal damnation
 by disobedience that, in the cas limile, is defined to coincide
 with unbelief or rather, with refusal to believe. Iblis himself,
 an illustration of such disobedience and its inevitable sequel,
 is no longer part of any myth; he is dispensable, in fact dispensed
 with, and barely even a piece of apparatus. Ghazzali portrays
 him removed from the Divine Presence for no cause or fault-a

 manifestation of the Lord's exercise of His rulership, opaque,
 irresistible, never to be questioned and revealed to forewarn
 man of his own precarious stance before a judge of no appeal.

 The role of the prophets is all-important, the significance
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 of Muhammad as their Seal exceeds description; and yet they
 remain "accidental" figures, repeatable bearers of repeatable
 functions. Although the Prophet himself as well as early
 formulations of "orthodoxy" were careful not to blur his purely
 human and hence "merely historical" nature, the community
 strove, in various ways, to integrate the figure of Muhammad
 into the "structure." Essentially, this is done by connecting
 his person with the divine plan of the universe before this plan
 began to be realized. God sought Muhammad out before
 creation-by making his prophecy into a jurisdiction, hukm,
 conferred on him from pre-eternity, (1) by means of the nur
 Muhammadi emanated from God before creation and in which

 all of creation shares in a graded order. (2) Differently put,
 Islam strove to accommodate an "accidental" concept of the
 Prophet as no more than a warner and a guide, and as a partly
 structural concept that, in addition, defined him as an inter-
 mediary, no longer solely human, between the Lord and the
 generality of men. In neither case is his relation to evil
 of his essence; indeed, his 'isma is throughout formulated
 so as to remove him from any essential relation with either
 evil or sin.

 This removal in no way detracts from his historical role.
 In fact, he could legitimately be described as a point of inter-
 section between time or history and eternity; but this historical
 decisive position has as little direct bearing on evil as has,
 for the Shi'ite part of the Muslim community, another such
 point of intersection, the onset of the Greater Ghaiba (ca. 940),
 when transmissibility of the Twelfth Imam's embodiment
 of the sharr'a ceased. (Here the clash is of the accidental,
 the historical situation, with the structural, the concept of
 permanent representation of final authority in a living and
 accessible imam; in time, the accidental came to mold the struc-

 tural in Shi'ite theology. Similarly, perhaps, the October
 Revolution or the person of Lenin victorious signified the

 (1) Ibn Karram and his school; cf. L. Gardet, Dieu et la destinee de l'homme
 (Paris, 1967).

 (2) Ibid., p. 183.
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 obsolescence of the original structure requiring an advanced
 economy to exist before the attainment of power by the prole-
 tariat, etc.)

 This (relative) detachment of the Prophet from evil which
 he taught to eschew but not to overcome or to expiate reflects
 as it must an anthropology in which man's propensity to evil
 is external in the sense that it is not anchored in his essence

 (owing to an event in history or for any other cause). This
 view of man, in turn, is anchored in an experience of the divine
 omnipotence which rejects a necessary identification of the
 object of God's command with the good and the possible of
 execution and of the object of His prohibition with the evil
 and with what goes beyond man's power to do or bear. (1) Man
 knows himself as too small, too insignificant, too "natural"
 to admit a preestablished harmony between his reason or his
 ethical sentiments with the absolute; he tends to doubt the
 applicability of his rational and ethical concepts beyond the
 human sphere rather than allow their imposition on, or deri-
 vation from, the divine. The self-experience is continued
 into and fortified by a specific experience of the Lord-the
 anthropology inspires the concept of the divinity which will
 serve to justify and enforce it.

 It would be placing an excessive burden on this fundamental
 outlook on man and hence on God were one to claim a necessary
 connection between it and the actual ideas concerning evil and
 the halo of feelings surrounding them as they evolved within
 Islam. The basic attitudes entail certain exclusions; besides,
 the intellectual framing of the experience can be shown to be
 in harmony with them. It would, however, constitute an
 undervaluation of both "historical" circumstance, i.e., the
 "accidental" availability in the environment of ideas, tenets,
 customs, and of the Protean inventiveness and adaptability
 of human imagination were one to postulate anything like

 (1) Cf. the problem of the taklif md Id yutdqu, i.e., God's imposing a duty which
 man is incapable of fulfilling; cf. R. Brunschvig, e Devoir et Pouvoir: Histoire d'un
 probleme de th6ologie musulmane *, Studia Islamica, 20 (1964), 5-46.
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 mathematical cogency for. the positions developed from the
 necessary (and necessarily fixed) point of departure.

 Of the four characteristics of the Muslim concept of the evil
 to which this preliminary examination shall be confined only
 the first can be presented as the logical consequence of theolo-
 gical assumptions serving as premisses. Since it is God and
 His will alone that identify an act as good or bad, as commen-
 dable or reprehensible, and since the totality of such designations,
 whose rationale man may probe but has no assurance of ascer-
 taining correctly, forms a Law within which man must move
 or be lost, a blurring of the distinction between the morally
 good and the legally enjoined, the morally bad and the legally
 prohibited, is inevitable. All actions are given their position
 on an imaginary line leading from the qab.h to the hasan with
 three relays marked off for convenience-the munkar, the
 mubdh, the mandab-designed, as it were, to make the ranking
 or the gradation manageable. It is realized that the structure,
 from the human point of view, presupposes "necessary",
 .darurl, apprehension of the extremes. Nevertheless, the
 attribution to a given act of its specific status or hukm within
 the totality of possible acts remains a < judicial)> decision
 on the part of the Lord Himself. The principal markings
 on the status scale (and especially the wide area allowed the
 mubdh, the adidphoron, together with the singling out of pre-
 cisely five such markings) may well be Stoic; but the concept
 of a scale of ahkam is, structurally, unquestionably Muslim.
 The peculiarly Muslim elaboration stands out most clearly
 when the Muslim scale is compared with that of the Pythago-
 reans to whom historically the envisioning of such a scale
 (already articulated in fivefold division) has to be traced.
 Where the Pythagoreans sense a commingling in different
 proportions of levels or kinds of existence the theologians
 and the legists of Islam will not suggest any connection between
 the rank or hukm of the individual act and its participation in
 being. That coordination of deficiency in being and deficiency
 in value which the Pythagoreans and after them, the Platonic
 schools assumed and established and which Christian theology
 was to elaborate more fully, is completely absent from the
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 categorization accepted in Islam. Consistent with this classi-
 fication of acts is the classification of agents in that the distinc-
 tive character of the believer (as against the unbeliever) as well
 as that of the prophet or the wall are the result of the attribution
 to them by God of the appropriate hukm.

 A case can be made for the assertion of an inherent connection

 of the status scale with the second characteristic of the concept
 of evil-to what extent, however, it may be considered necessary,
 that is to say, excluding other ontological constructions, will
 have to be left open. Balancing as it does the good on the
 other end of the scale, Muslim theology conceived of evil as the
 muqdbal of good, that is, its correlative opposite, and hence
 possessed of equal ontological reality. Islam has had the
 courage to draw conclusions from its concepts of tauhid and
 omnipotence and to identify God as the creator of both the
 good and the evil, thus mitigating the danger of dualism that
 lurks in this reification of the qab.h and which in various
 Gnostic doctrines as well as in Manicheanism and Zoroastria-

 nism-both live adversaries during the formative period of
 Muslim thought-have led to constructs of separate creations
 and two creator gods.

 This reification of evil corresponds to a deep-rooted human
 thinking habit-man's near inability to deal with negations
 other than with abstractions of a positive content-but leads
 to theological difficulties, which the perception of evil as
 defective being or rather, as deficiency in being and, so to
 speak, a gap of nothingness within being, will remove, at the
 same time freeing God from the charge of having created the
 evil without infrigement on His omnipotence. Omne ens,
 quoad ens, bonum est. The deficiency, then, has no Realexistenz
 nor does it per se constitute guilt. It only becomes guilt when
 man activates it by basing his deeds or his omissions on it
 as though it did have reality. (1)

 This attenuation of evil by depriving it of its materiality,

 (1) Gardet, op. cit., p. 123 n. 1; St. Thomas, Summa Theologica, I, q. 49, 1. a in
 corp. et ad 3um: ... defectus non est culpa; sed sequitur culpa ex hoc quod cum tali
 defectu operatur.
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 to use a somewhat drastic expression, is possible only in a
 theological climate that is satisfied to see God's omnipotence
 vindicated by His freedom without experiencing the need
 of having it confirmed by the unceasing reassertion of His
 will in re-creation and re-ordaining the created. The Muslim
 scholastic is as certain as a Saint Thomas of God's Heilsabsicht,
 but he would think it an inexcusable incroachment on the

 divine majesty to postulate as Saint Thomas could that perfec-
 tion presupposes the perfectible; grace, receptive nature; and
 faith, the inborn natural cognition, (1) properties with which
 God has once and for all endowed man, thereby orientating
 him toward salvation and binding Himself freely to make this
 salvation possible. In consonance with the voluntarist position
 of orthodox Muslim scholasticism and an absence of the ideas

 of original sin and inherited guilt the crucial question of man's
 justification (by merit or by grace) with its painful psychological
 complexities is spared the Muslim theologian. The term
 ta'dll, so frequent in kaldm, which would tempt the Christian
 reader into seeking behind it the problem that more than any
 other theological uncertainty prodded Luther into his restate-
 ment of the faith, does not refer to the justification of the
 sinner prior to his ability to become the object of God's love
 and saving grace; where it does not simply mean "justice"
 it bears on the attribution, or achievement, of the hukm of
 the just, of the hasan-conversely, its counterpart, tajwir,
 is to be understood as either injustice (as perpetrated by man)
 or the attribution (achievement) of the hukm of the qablh.

 Differently put, evil (as determined by attribution of the
 permanent "status" of the qab.h) and sin (to the Muslim rooted
 primarily in a failure of the intellect, to the Christian in a
 failure of the will) as the formal causes of moral aberration do
 not necessarily coincide; the innate sense of sin and the exter-
 nally defined categories of the forbidden (on whose upholding
 salvation is yet made contingent) are not intended to meet

 (1) G. B. Ladner, e Homo Viator: Mediaeval Ideas on Alienation and Order *,
 Speculum, 42 (1967), 233-259 n. 89 on p. 250.
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 in virtue of their very essence in an equation identifying qabih
 (or qubh) insofar as it is humanly "produced" or "appropriated"
 with khaaa'.

 If justification is attempted it refers to God and is undertaken
 solely by thinkers who proceed from the Mu'tazilite conviction
 that one and the same Reason permeates the divine and the
 human spheres and that the fi'l Allah and the af'dl al-insdn
 in spite of their immeasurable distance and their incommen-
 surableness in effectiveness and value are projectible onto
 the same system of coordinates and capable of being judged
 by the same inherent laws of the 'aql.

 The third trait to be singled out in this attempt to narrow
 down the Muslim as against related concepts of sin is perhaps
 most easily described in the terms of Paul Ricceur's ontological
 (and developmental) sequence of pollution, sin, and guilt
 (souillure, peche, culpabilile). (1) To describe this sequence
 as developmental does not imply supersession of the genetically
 earlier phenomenon by the later. The sense of pollution
 as a quasi-material soiling of the self in consequence of the
 breaking of a personal (tribal, universal) prohibition will persist,
 for an extended period of time at least, or in different strata,
 long after a society has come to perceive another order of
 individual or collective fallibility in what we have come to know
 as sin, that is to say: the knowing infraction of a system of
 relationships whose objective validity is recognized and asso-
 ciated with a scale of ethical responses ranging from complete
 approval to equally complete disapproval. In sin, the acci-
 dental trespass of a tabu no longer matters; no mere error can

 mechanically, automatically soil or destroy the trespasser; nor
 can the deleterious effect be wiped away by an equally mechan-
 ical and automatic counteraction. Sin must be repented
 and atoned for, the damaged relationship healed and restored.
 Thus blasphemy is sin, but the feeling that the touch of the
 unbeliever impinges on the sacrality of the Holy Book is an
 apprehension of pollution. So is the sentiment that the
 presence of the unbeliever will desecrate a sanctuary.

 (1) Cf. his Finitude et culpabilite (2 vol.; Paris, 1960).
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 Of the great religions, Hinduism and, to a less extent, Islam
 appear to have preserved this sense of pollution by presence
 and touch of the outsider most strongly and continue to lend
 it "official" approval. Among major Christian denominations
 it is only the Mormons who insist on exclusion of the outsider
 (defined to include the spiritually less advanced insider as
 well) from some of their sanctuaries. Shi'ite Islam has on the
 whole been more emphatic than Sunnism in stressing, in its
 religious mores, the uncleanness of the unbeliever, a position
 or rather a sentiment that has its backing in Revelation itself.
 It is, however, significant for the vitality and strength of the
 age-old, not to say archaic, sensitivity to pollution that on
 regaining her independence Morocco closed her mosques to
 the non-Muslim, an action that may be considered more sympto-
 matic of the forceful survival of an attitude than is the unchal-

 lenged exclusion of the unbeliever from the territories of Mecca
 and Medina. As in Hinduism the dangerous and sacrilegious
 character of impurity as vested in the religious outsider persists
 in an ethicoreligious system which in other regards has outgrown
 and barred the mechanistic automatism of the noxious sub-

 stance as emanating from those without as much as from
 those within who err in deed or in word.

 This description, however, is incomplete. For it disregards
 one shade of the sentiment that although of the greatest impor-
 tance in the context of pollution carries over into other and
 typologically higher manifestations of evil. The trespass does
 not affect the trespasser alone nor the object on which the
 trespass was committed; it defiles the community and thereby
 endangers it. In fact, the sense of defilement has, in groups
 like the Kharijites, been so intense and unconquerable that
 a kabira, a "major" sin, would not only disqualify the sinner
 from the exercise of authority but might be felt to be inexpiable
 so the community could be freed from the pall of pollution
 by nothing less than the casting out of the offender. The
 Law will proclaim the annulment by the deed of the doer's
 hukm as a believer as preceding and necessitating his expulsion;
 the affective basis of this ruling remains the uncontrollable
 horror of collective pollution. Revelation is unambiguous
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 in imputing his sin to the perpetrator and only to him. On
 the Day of Judgment no one will be able to carry the load
 of another man's sin. And yet, the collective element, the
 danger for the collective, continue in the serious trespass.
 Whatever the historical and the psychological roots, polluting
 crime disturbs the normal relationship of the community with
 the supernatural. The "social" or "collective" outlook carries
 over even into the juridical and scholastic definitions of good
 and evil as that which deserves the approval or blame, that is,
 on the part of the community (md yastahiqq al-madhlad-damm)
 -an incursion of relativism at a point where the system would
 lead one to expect it least, but, incidentally, akin to the rela-
 tivism underlying the acceptance of (the local) consensus as
 (locally) absolutely valid and unchallengeable while obtaining.
 The relationship between individual and collective is again

 at play in shaping the fourth facet of the Muslim concept
 of evil to be touched upon-here in its manifestation as culpa-
 bility, justly punishable and justly punished, realized in a
 breach of the eternal covenant, a misdeed freely "acquired"
 though perhaps inevitably perpetrated.

 The convergence between choice and determination (biological,
 social, by predestination, in any event by a constellation of
 factors limiting if not abolishing the objective existence of
 freedom in the individual's "creation" of his actions), a conver-
 gence that, on the level of the individual consciousness, could
 equally well be described as a conflict and from the standpoint
 of the observer as a subjective reality or a psychological illusion,
 is in the last analysis, not resolvable by intellectual means.
 The Christian God has so to speak "taken his chance" with man,
 with human liberty, and hence with the statistical probability
 of aberrancy and sin which He does not will but permits,
 a posture incompatible with the Muslim conception of His
 omnipotency which never must loosen the reins of immediate
 and direct control. Even the subjectively experienced freedom
 is limited by orthodox scholasticism in that the kasb, the
 "appropriation" of his deeds, by which man incurs responsi-
 bility for them is possible only by the istila'a for it being created
 in him by the Lord in every single case of a moral decision
 or, in fact, any action whatsoever.
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 The concern for the integrity of divine omnipotence goes
 so far as to prevent explicit recognition of that veracilas Dei,
 the truthfulness of God, which in Christianity, allows a measure
 of confidence even to the doubter and the sinner. In Islam,
 by contrast, through a profound and frightening insight into
 the unceasing perils of the inner life, the knowledge is kept
 alive of the "ruse of God," the makr Allah, by which the Lord
 deceives man in regard to his true status, the reality of his
 own spirituality, and brings him to heel and to perdition by
 giving him grounds to a confidence that is, as all confidence
 in this world, in fact groundless and in itself culpable. This
 treacherous confidence concerns the believer's status and the

 readiness of God to maintain it; it must not be confused with
 iawakkul, the confidence in the Lord's providing both livelihood
 and guidance, which is far removed from that assurance of
 ethical unimpeachability that as often as not is nothing but
 a device or a test to bring about the fall of the arrogant and
 the naive. And yet, the confidence in ultimate safety is not
 misplaced. For, some theological opposition notwithstanding,
 the eternal fate of the believer is bound up with his status
 as a member of the best community and the supreme rank
 of his prophet near the throne of the Creator-Judge. The
 hukm of the mu'min will, in the last resort, level and blur the

 individual trespasses, however grave; the mu'min may thus
 look to collective salvation (or salvation through the collective)
 whereby his individual defects and acts of disobedience will
 be erased-with them, of course, in a sense, his religious indi-
 viduality altogether, exception made for saints and martyrs,
 although these too enjoy favors accorded them in consonance
 with their status as auliya' or shuhada' rather than in reward
 for individually won victories over evil and sin-not to mention
 the fact that in popular feeling the "holiness" of the saint is not
 necessarily the result and fulfilment of moral excellence but
 a substantive possession of baraka on the same plane with that
 emanation that causes the unbeliever to spread pollution.

 Once again, confrontation with the Christian view will help
 to sharpen the portrayal of Muslim sentiment. The pivotal
 point of the fate that waits a Christian's soul is that hereditary

 10
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 guilt with which it enters this world. The collective destiny
 that this hereditary burden, shared as it is by all of mankind,
 entails or represents is neutralized by the gratia sufficiens
 mediated by baptism. Baptism, in other words, frees the
 Christian for the individualism of personal sin, of personally
 incurred guilt, of personal repentance and personally vouch-
 safed redemption-an existential position at the same time
 of privilege and extreme perilousness. From this double-faced
 experience springs much of the motivation of the Fathers
 and particularly of the Reformers. Acceptance into the
 community of Christ does not confer a hukm; it offers a chance
 whose hopefulness is almost offset by the danger of letting it slip.
 With the liberty of man anchored in the eternal plan of God
 itself man is exposed to the peril of cutting himself off from
 divine love, of dying in a state of hate of the Lord which is
 tantamount to dying headed toward damnation. His fault
 is not ghafla, nor is it ignorance; it is wilful and deliberate
 rejection of his orientation to the supernatural order, to that
 sharing in the glory of God (but not of His substance) which
 could and should have been his but for his having, blindly
 and repentantly, forfeited his true destiny.

 The sacrifice of God in Christ does not automatically redeem
 those received into His community by the sacrament of entry.
 Affiliation is risk as much as it is elevation; the community
 may instruct, correct, assist in obtaining remittance, upon
 repentance, of specific trespasses, but when all is said and
 done, the path through life remains a monodrama and redemp-
 tion through gratia efficiens may be prayed for but not counted
 on. The freedom of man is confronted with the freedom

 of God; the preestablished harmony of Reason and Awe is
 the link, but God keeps His promise to respect the freedom
 of His creatures and upholds the "antecedent permission"
 for man to choose the wrong. There are remedial means
 vested in the community but no assurance, let alone guarantee,
 of healing. The individual carves out his own good and his
 own evil, his sins are no one's but his, they leave the community
 spiritually intact, but they will destroy him by the refusal
 of grace which they portend. At no point does the Church
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 as the totality of the faithful stand between him and his God
 as a shield and guarantor as do the jama'a and its Prophet
 for the Muslim-the baraka of the Church is not meant to reverse

 God's justice, only to bend it through love by grace. It is
 true that the Christians are "one body in Christ" (Romans XII:
 5) and form the "communion of saints", as Church Militant
 on Earth, as Church Expectant in Purgatory, as Church
 Triumphant in Heaven; but such election does not shelter
 an individual member from being cut off and the fallen from
 exclusion from that Communion; thus the dominant sentiment
 irrespective of cushioning, mitigations and hiyal on the part
 of Ecclesia and splinter sects.

 Strikingly, our own time has retained, perhaps sharpened,
 a sensitivity to evils while displaying ever greater indifference
 to evil itself. Strangely, the intensification of moral disorder
 is accompanied by an intense reluctance to seek the source
 of human evil where it has long since been discovered, in man
 himself. Pascal's observation that a religion to be true must
 have understood our nature (') no doubt extends to nonreligious
 interpertations of man and his world as well; and it may be to
 the point to recall that Averroes, too, long before Pascal,
 finds the perfection of a revealed law in the practical wisdom
 of its precepts and the adequacy to human nature and compre-
 hension of its formulations. (2) In fact, however, truth has
 long been replaced by truths, and personal and social equality
 (or the aspiration toward them) been conferred by postulate
 or rather, by an uneasiness to admit the existence of superiorities
 which one might have to accept for one's own group and which,
 even in rejecting it, one continues to take for granted.

 History on the one hand, psychology on the other (with anthro-
 pology and parts of medicine as supporting and connecting
 links) have confirmed us in a pluralism of truths, past and
 present, potential and actual, which our insistence on indivi-

 (1) Pensees, no 426, in L'ceuvre de Pascal, ed. J. Chevalier (Paris: Pleiade, 1941),
 p. 943 (= No. 465 in Pensees, ed. L. Brunschvicg).

 (2) Tahdfut at-tahafut, trans. S. van den Bergh (London, 1954), I, 359-362; with
 notes, II, 203-205; cf. also Gardet, op. cit., p. 277.
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 dualism and originality requires as epistemological complement.
 The old identifications of good and order, evil and disorder,
 sin and willed separateness, may still be held valid but they
 seem like captions of pictures that have disappeared. The
 religious communities, the Muslim not excluded, have been
 accused of having permitted the sense of evil and sin to fade
 from active consciousness or, at the very least, to become severed
 from what is productive in the religious life. The charge
 may be justified; or it may be a reversal of the factual, the
 psychological sequence in that the churches (as the spokesmen
 for Islam), realizing the weakening of an effective concern for
 evil, felt constrained to stress and promote different religious
 motivations, notably the undertaking of readily identifiable
 communal tasks of political urgency and ethical appeal.
 The only major secular movement of our time which has

 recognized evil as a problem is existentialism. If one leaves
 out of consideration its Christian variety, its formative expe-
 rience may be described as that of man having lost his bearings
 and searching for a beyond to confer meaning on what in fact
 is meaningless: order at best a fictitious concealment of disorder,
 consistency, a string worn thin to allow a semblance of mastery.
 Man is lost in a universe which he has not made and for which
 he is not made. Whatever direction he takes lacks ultimate

 justification, good and evil are swept together in the grimace
 of the absurd. And the realization of the absurd, whether
 it be inherent in the universe or in man, its involuntary inhab-
 itant, is too profound to allow a solution to the problem which
 is man. Existentialism poses the problem but bars breaking
 out of the circle from which man is condemned to watch and

 participate in the pageant of the absurd. By branding it as
 absurd, the existentialist withdraws his responsibility from
 his society; the absurdities of its contradictions will be pointed
 to; but why replace one set of absurdities with another? It is
 true that prominent existentialists have demonstrated violent
 political partisanship; that this has occurred exclusively in
 the service of some doctrinal radicalism is but a sign that the
 apprehension of the world as absurd, although it may widen
 our psychological spectrum, cannot of its own transcend itself
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 and that the urge and the need to act call for a dogmatism that,
 in return for a renunciation of much sophistication and analytical
 finesse, will restore the elementary ability to act and to be,
 to accept reality once again without a qualifying "as if,"
 and to wake from the incoherent dream whose likeness the

 world has assumed. Yet, pending this dialectical liberation
 existentialism constitutes the perfect evasion. "When there
 is nothing left to hope for, when it is understood that world
 and life are absurd in themselves and that nothing can be done
 about it, one is able to find an inner restfulness of sorts." (1)

 The pluralism of truths, the coexistence of approaches,
 methods, theories, solutions, has perhaps been a preconditon
 of the scientific and the psychological advances of our time.
 It is also difficult not to see its suitability to the unfolding
 of pluralistic societies, of pluralistic orders within them, and
 of a pluralistic world society as symbolized by the start-
 ling increase in independent political centers and agents.
 One may suspect that the development in the direction of an
 effective One World in political and economic, but also social
 and intellectual, structures may be accompanied by a regression
 of this propensity toward the acceptance of ideally equivalent
 multiplicities of truth.

 I must confess that I envisage this probability with consid-
 erable discomfort even if the repression of sprouting diversities
 which will necessarily go with it may revive that sense of evil
 whose dulling I cannot but deplore as one of the more conspic-
 uous defects and deficiencies of our day. For without an
 adequate concept of evil an adequate concept of power cannot
 arise, nor can an adequate concept of this power's necessary
 applications.

 Unity has been man's proudest dream from of old, but diver-
 sity, by and large, his greatest boon. Perhaps not fully
 conscious of the familiar irony of dialectics, we are striving
 for that effective unification of mankind which appears probably

 (1) J. Bousquet, Les Thimes du reve dans la liitirature romantique (Paris, 1964),
 p. 397.
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 correctly as the only safeguard against the kind of conflicts
 that feed the existentialists' sense of the absurd-but this
 unification, be it even freely agreed upon, we know will not be
 maintained without an elimination of individual initiatives,
 a strictness of controls, an apotheosis of order which as persons
 we should be unable to bear and as a civilization unable to

 survive. The prognosis gives a foretaste of the experience.
 However much it may profit our understanding of evil let us
 hope we will not live to see our victory.

 G. E. von GRUNEBAUM

 (Los Angeles)
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 LA SCIENCE DANS LE MONDE DE L'ISLAM

 APRES LA CHUTE DU CALIFAT

 Dans un article publie en 1950 (1), j'ai expose les resultats
 d'une recherche concernant de prime abord un probleme lin-
 guistique, a savoir l'identification de sept instruments astrono-
 miques apportes en 1267 a la cour imperiale de Pekin-Khanbalig
 par un certain Cha-ma-lu-ting (ou bien Djamal al-Din), les noms
 desquels se trouvent conserves en transcription chinoise dans le
 Yiian-shih, c'est-a-dire les annales de la dynastie mongole des
 Yuan. II s'agit d'une sphere armillaire, d'une regle parallactique,
 de deux especes de cadrans solaires, de deux globes, un celeste
 et un terrestre, enfin - on n'aura pas de peine a le deviner -
 d'un astrolabe.

 Laissant de c6te l'aspect linguistique, qui offre une multitude
 de details interessants, on ne meconnaftra pas l'importance et
 la portee historiques de ce recit, qui temoigne du grand interet
 que le premier empereur des Yuan, Kubilai, manifestait pour
 la science des pays r6cemment subjugues par son frere Hulagu,
 premier prince sur le tr6ne des Il-Khans. Car, comme j'ai ete
 a meme de le demontrer, tous les instruments mentionnes ici
 figurent sous les memes noms dans la liste des appareils et ins-
 truments de l'observatoire de Maragha, composee par l'astro-

 (1) ( The Astronomical Instruments of Cha-ma-lu-ting, their Identification, and
 their Relations to the Instruments of the Observatory of Maragha ,, dans Isis, 41,
 1950; r6imprim6 dans W. Hartner, Oriens-Occidens, Hildesheim 1968, pp. 215-226.
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 nome persan Mu'ayyad al-Din al-'Urdi (1), oil ils occupent une
 place preeminente. Parmi eux, je signale avant tout le cadran
 solaire indiquant les heures egales, innovation tres importante
 inventee et decrite pour la premiere fois par Abi 'All al-Hasan
 al-Marrakushi (2) vers 1250, et dont la connaissance a ete ainsi
 transmise du Maghrib en Extreme-Orient en moins de vingt ans.

 En ce qui concerne l'identite de Cha-ma-lu-ting, j'ai demontre
 qu'il s'agit probablement d'un certain Djamal al-Din Mohammad
 b. Z5hir al-Zaydi al-Bukh5ri, autrement inconnu, a qui Hulagu
 avait propose d'entreprendre la construction d'un nouvel obser-
 vatoire, mais qui, selon al-'Ur.di, ( avait eu la modestie d'avouer
 son incapacite >. On sait que la tache - et en effet quelle tache
 enorme - fut enfin confiee, au bout d'un an apres la conquete
 de Baghdad, au plus grand savant de son temps, l'incomparable
 maitre Nasir al-Din de Tis. Ici j'ajoute entre parentheses qu'on
 ne comprend guere que Hilagu ait envisage d'abord un per-
 sonnage sans renommee et sans qualification pour effectuer son
 grand projet, alors qu'il avait ete, deja avant son avenement
 au tr6ne, en contact avec Nasir al-Din et qu'il avait ainsi sans
 doute, et probablement a maintes reprises, eu l'occasion de
 s'assurer personnellement de son genie. Quoi qu'il en soit,
 Maragha devint en peu d'annees le nouveau et inconteste centre
 astronomique du monde de l'Islam, ou disons plutot du monde
 entier, ou un groupe de savants de tout premier ordre collaborait,
 sous la direction de Nasir al-Din, a perfectionner les methodes
 d'observation et a soumettre a une analyse critique la theorie
 ptolemeenne et ses fondements pratiques et philosophiques (3).

 Quant a la Chine, on est surpris d'y constater pendant une
 periode d'a peu pres cinquante ans une floraison analogue,

 (1) B.N., Ms. ar. 2544, 10, fol. 60b-79a. Trad. frangaise dans A. Jourdain,
 ( M6m. sur les instruments employds a l'observatoire de MWragah > (Mag. encyclo-
 pddique ou Journal des Sciences, T. VI, Paris 1809, pp. 43-101); v. aussi H. J. See-
 mann, ( Die Instrumente der Sternwarte zu Maragha nach den Mitteilungen von
 al 'Urdi ) (Sitzungsberichte d. Physik.-medizin. Sozietdt zu Erlangen, T. 60, 1928,
 pp. 15-126).

 (2) V. J. J. Sedillot, Traite des instruments astronomiques des arabes compose au
 treizieme siecle par Aboul Hhassan Ali de Maroc (T. I-II, Paris 1834-35 ; suppl. 1844).

 (3) Je signale avant tout la theorie nouvelle du mouvement lunaire avanc6e
 par Nasir al-Din, dont je traiterai dans la suite.
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 succedant a une epoque de decadence qui avait dure plusieurs
 siecles. Au risque de me trouver en desaccord avec l'un ou l'autre
 de mes collegues, j'ose soutenir qu'il ne peut guere etre question
 ici d'une coincidence accidentelle. En effet, cette floraison de
 l'astronomie chinoise, qui est marquee avant tout par le nom de
 K'uo Shou-ching, genie assurement comparable a celui de son
 grand contemporain musulman, semble avoir ete du moins
 stimulee par ce premier contact qu'avait etabli la mission de
 Cha-ma-lu-ting. Sans entrer dans les details, je signale ici les
 instruments gigantesques, connus des musulmans depuis des
 siecles et particulierement caracteristiques pour Maragha, sur
 la construction desquels se concentre desormais l'interet pratique
 de K'uo Shou-ching et de son equipe: outre les spheres armillaires
 et les globes de dimensions excessives, je rappelle dans ce
 contexte la ((tour d'observation ) construite a Kao-ch'eng
 (I'ancien Yang-ch'eng) et destinee a servir de gnomon, 40 aunes
 de haut et munie d'un dispositif special pour observer l'ombre
 solaire avec la plus grande exactitude possible; en y regardant
 de plus pres, on reconnalt que le principe de ce mecanisme
 ingenieux est celui de la chambre obscure, inventee deux siecles
 et demi plus t6t par Ibn al-Haytham, et de toute probabilite
 inconnue jusque-l en Chine (1). Quant aux buts que visaient
 ces instruments excessivement grands, je me borne a mentionner
 le plus important, a savoir la determination precise de l'angle
 que forme le plan de l'ecliptique, c.-a-d. de l'orbite solaire, avec
 celui de l'equateur. Get angle, dit ?obliquite de l'ecliptique qu'on
 avait mesure a maintes reprises depuis l'antiquite, en Chine
 aussi bien que dans l'ouest, semblait etre soumis a une diminu-
 tion constante, mais jusque-la la precision de mesurage n'avait
 pas suffi a exclure la possibilite que l'effet observe, qui ne s'ele-
 vait qu'a peu de minutes d'arc, ne fut attribuable a des erreurs

 (1) Pour une documentation complete, v. J. Needham, Science and Civilisation
 in China, T. III, p. 294 sqq. Selon Needham (p. 299), le principe de la chambre
 obscure , had been familiar to Chinese scientists at least three centuries earlier, and
 indeed the camera obscura may have passed from them to the Arabs *. Par contre,
 M. Schramm, Ibn al-Haythams Weg zur Physik, Wiesbaden 1963, p. 202 sqq., a
 prouve irrefutablement que Ibn al-Haytham est arrive a sa grande decouverte par
 des exp6riences systematiques.
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 de mesurage. L'interet pour ce probleme subtil s'etant alors
 renouvele simultanement, on constate de part et d'autre une
 reprise des observations avec des methodes raffinees, dont les
 resultats, en Occident, encouragerent le grand astronome Qutb
 al-Din al-Shirazi, eleve de Nasir al-Din et precisement du meme
 age que K'uo Shou-ching, a composer une etude approfondie
 sur ce probleme fondamental. Cette etude, dont je compte
 parler plus en detail dans un autre contexte, est d'autant plus
 importante qu'elle anticipe en grande partie les considerations
 que Copernic, deux siecles et demi plus tard, a vouees a ce sujet,
 ainsi que les constructions geometriques qu'il a congues pour
 representer un phenomene qui, en verite, est moins complexe
 que les observations, en partie tres douteuses, ne lui avaient
 fait croire. Du reste, il partageait ses erreurs avec son prede-
 cesseur musulman; et une quantite de details caracteristiques
 demontre que l'accord entre les deux ne peut pas etre accidentel,
 quoique nous ne soyons pas encore a meme d'indiquer les voies
 par lesquelles ces connaissances avaient ete transmises. Mais en
 tout cas, on voit aujourd'hui avec assez de clarte que l'assertion
 de la grande originalite de Copernic n'est qu'un conte de fee, ce
 qui - je m'empresse de le dire - ne devrait naturellement pas
 nous induire a le regarder comme un plagiaire pur et simple,
 attitude tres a la mode, avant tout chez ceux qui ne se rangent
 pas parmi les meilleurs connaisseurs de son temps et de son
 ceuvre. En outre je trouve bon de souligner sous ce rapport que
 la notion de l'originalite, telle que nous la concevons aujourd'hui,
 n'est applicable qu'avec beaucoup de circonspection aux savants
 medievaux, lesquels, dans la plupart des cas, semblent s'abstenir
 expressement de souligner l'independance de leur pensee. Bien
 sur, du moins dans le monde de l'Islam, il y a des exceptions
 significatives a cette regle, et je ne manquerai pas d'en donner
 des exemples tires des ecrits d'auteurs islamiques, tandis que
 l'astronomie de la Renaissance en son entier porte l'empreinte
 d'une tres etroite dependance des maitres arabes, de fagon que
 la question de l'originalite n'entre que rarement dans nos consi-
 derations. Cela s'applique a George Purbach aussi bien qu'a son
 grand disciple Jean Miller, dit Regiomontanus, dont le m6rite
 principal est d'avoir compris a fond et pr6sente d'une maniere
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 correcte et intelligible les theories des anciens et de leurs inter-
 pretes orientaux.
 Cependant passons mainteant des generalites aux details. Ici,

 ma matiere me contraignant a recourir de temps a autre a des
 demonstrations math6matiques, je m'excuse d'avance pour le
 cas ou je ne r6ussirais pas a garder le sentier bien etroit entre la
 simplification illicite et ce genre de presentation savante qui fait
 naltre chez les lecteurs appartenant au groupe des (oy?c~puTjrot
 la triste conviction que tout effort pour suivre les arguments
 et conclusions de l'auteur sera vain.

 Je commence par traiter d'un chapitre - il s'agit du onzieme
 fasl - de la Tadhkira fi 'ilm al-hay'a composee par Nasir al-Din.
 Je ne puis me vanter d'etre le premier a m'occuper de son con-
 tenu, car, d6ja en 1893, Carra de Vaux en a publie une traduction
 excellente, qui temoigne de sa connaissance approfondie des
 theories ptolemeennes et en partie aussi des modifications qu'elles
 ont subies dans le courant d'un millenaire. Cette traduction,
 precedee d'une savante introduction, n'a pas ete suffisamment
 cachee dans les Recherches sur l'histoire de l'astronomie ancienne ()
 de Paul Tannery pour ne pas attirer l'attention de l'astronome
 danois Johan Ludvig Dreyer, qui l'a trouvee assez importante
 pour en incorporer un abrege, avec une figure tiree du traite de
 Carra de Vaux, dans son Hisloire des syslemes planetaires de
 Thales a Kepler (2). C'est la que je l'ai trouvee et que je me suis
 heurte a la difficulte d'en saisir le sens exact, partageant sans
 doute ce manque de comprehension avec bien d'autres. Recou-
 rant a la traduction de Carra de Vaux ainsi qu'a son interpr6ta-
 tion du texte, j'ai du constater que ce savant, en tentant de
 corriger une figure geometrique evidemment fausse, telle que
 l'offre le manuscrit arabe de la Biblioth6que Nationale, s'etait
 approche de la verite a une distance minime, mais quand meme
 sans la reconnaltre a fond. S'il avait penetre jusqu'au noyau du
 probleme, il aurait sans doute du moins ajoute a son jugement

 (1) Paris 1893, App. VI : Les spheres cblestes selon Nasir Eddin Attst ,,
 pp. 337-61.

 (2) History of the Planetary Systems from Thales to Kepler, Cambridge 1906;
 r6imprimb dans Dover Publications sous le titre A History of Astronomy from Thales
 to Kepler.
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 bien severe de l'astronomie musulmane un mot d'approbation
 concernant la maitrise extraordinaire avec laquelle Nasir al-Din
 arrive a une solution equivalente a la ptolemeenne, mais tout a
 fait differente au point de vue mathematique. Car nous avons
 affaire ici - pour la premiere fois, que je sache - au probleme
 consistant a substituer a une courbe donnee une autre, essen-
 tiellement differente et beaucoup plus simple, laquelle represente
 les phenomenes observes avec la meme precision, et dont les
 differences maxima avec la courbe donnee soient exactement

 definissables.

 Voici le texte du passage de Carra de Vaux auquel j'ai fait
 allusion ici:

 a Le chapitre dont nous allons donner la traduction suffira peut-6tre A faire sentir
 ce que la science musulmane avait de faiblesse, de mesquinerie, quand elle voulait
 etre originale. N.-E. Attisf est un des hommes qui l'ont le plus illustre ; th6ologien,
 philosophe, geom6tre d'une valeur reelle, il aurait du, semble-t-il, apercevoir quel-
 ques absurdites du systeme de PtolIm6e, A la faveur de la speculation pure ou de la
 geometrie appliquee a des observations simples telles que celles des diametres appa-
 rents; on voudrait qu'il eOt comble quelques lacunes de ce systeme, afin de faire
 porter fruit aux largesses qu'un khalife comme Almamln, ou qu'un prince mongol
 comme HOlagO, aimaient a prodiguer aux astronomes. Mais, tout au contraire, sa
 pensee est entibrement concentr6e sur le principe pythagoricien de la perfection des
 mouvements celestes. II lui a d6plu, par exemple, que, dans Ptolemee, plusieurs
 inegalites de la lune ou des planetes fussent expliqu6es par des deviations des
 diamUtres des epicycles. Ces mouvements lui ont paru tres imparfaits, et il s'efforce
 de leur substituer des mouvements sph6riques. La portee de ce chapitre n'est done
 pas tres grande; il mbrite neanmoins d'etre lu a titre de curiosit6. ,

 Examinons maintenant, laissant de cote l'aspect meconnu
 par Carra de Vaux, si cette critique presque aneantissante nous
 semble toujours soutenable. Ici, pour pouvoir se former une
 opinion, il sera de rigueur de faire quelques remarques prealables.
 Puisqu'il s'agit du onzieme chapitre d'un traite, il sera utile
 evidemment de se rendre compte du contenu des dix precedents.
 Ils offrent, comme tous les autres livres d'astronomie, une expo-
 sition, magistrale et parfaitement lucide, des theories de 1'Alma-
 geste et de leurs fondements philosophiques. Parmi ces derniers,
 je signale avant tout le postulat que tous les mouvements
 celestes sont strictement circulaires, ce qui est une consequence
 necessaire de la definition aristotelicienne du cinquieme element,
 l'ether, auquel appartient, contrairement aux quatre elements
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 terrestres, le mouvement circulaire comme qualite essentielle.
 Or la circularite du mouvement n'est directement observable

 que dans le cas des etoiles fixes et approximativement aussi dans
 celui du soleil, tandis que tous les autres corps celestes, a savoir
 les cinq planetes et la lune, decrivent des courbes bien compli-
 quees, caracterisees par leurs stations et retrogradations ainsi
 que, avant tout dans le cas de la lune, par une grande irregularite
 dans la velocite de leur revolution. C'est pourquoi les modeles
 inventes dans l'antiquite, celui d'Eudoxe-Aristote aussi bien
 que celui d'Apollonius-Ptolemee, se fondent sur la conception
 de deux ou plusieurs mouvements circulaires superposes, de
 maniere que l'orbite planetaire, telle qu'elle se presente aux
 yeux de l'observateur, soit representee par leur resultante. On
 comprendra que cela pose un probleme excessivement difficile
 a resoudre, en presence du fait qu'aucun des parametres, sur
 lesquels se basent les modeles, n'est directement observable.
 lvidemment, la solution theorique et numerique du probleme
 et l'etablissement d'un systeme homogene, tel que nous l'offre
 l'Almageste, represente, en depit de maintes imperfections
 inevitables, un des accomplissements les plus admirables de
 l'histoire, en d'autres termes un veritable triomphe de la science
 antique.

 Cependant, une analyse raffinee des donnees a fait reconnaltre
 deja a Hipparque, et ensuite avec plus de clarte a Ptolem6e, que
 le dogme > de la circularite n'etait soutenable qu'avec certaines
 modifications. Deja dans le cas du soleil, qui est le moins
 complexe, l'inegalite de la duree des 4 saisons avait contraint
 Hipparque a postuler un cercle excentrique, c.-a-d. une orbite
 circulaire dont le centre, au lieu de coincider avec celui de la
 terre, se trouve a une certaine distance de celui-ci, dans une
 direction exactement definissable. II en resulte que la distance
 de la terre au soleil varie constamment et qu'il y a un point ou
 elle atteint son maximum: l'apogee, et un autre, diametralement
 oppose : le perigee, lequel marque son minimum. Comme Apollo-
 nius l'avait deja demontre, la conception d'un cercle concenlrique,
 dans la peripherie duquel se meut un point fictif, a son tour
 centre d'un petit cercle, l'epicycle, qui fait tourner le soleil dans
 sa peripherie en sens inverse, equivaut mathematiquement a
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 l'hypothese excentrique et qu'il est ainsi toujours possible de
 substituer l'une a l'autre.

 Pour representer le mouvement beaucoup plus irregulier des
 planetes, Ptoleme a recouru a un expedient genial, a savoir la
 combinaison de l'hypothese excentrique avec celle des epicycles:
 I1 emploie un deferent excentrique, dans lequel se meut le centre
 de l'epicycle, et autour de ce centre, comme dans le cas du soleil,
 tourne le corps planetaire, mais maintenant en sens direct, c'est-
 a-dire dans le sens de la revolution du centre de l'epicycle.
 Mais helas ! les resultats obtenus ainsi ne suffisent pas encore
 pour representer d'une maniere satisfaisante les positions plane-
 taires observees. Ce fut seulement en abandonnant l'idee de

 l'uniformite du mouvement circulaire et en introduisant un
 nouveau point fictif, le punclum aequans, comme centre du
 mouvement uniforme que Ptolemee reussit a faire disparaltre
 ce desaccord. Des lors, ce point, dont l'existence paralt stricte-
 ment contraire aux postulats aristoteliciens et dont la vraie
 nature ne se revela qu'apres la grande decouverte de Kepler, a
 joue un r6le decisif dans l'astronomie planetaire. Comme on le
 comprendra aisement, il a resiste a tout effort de le supprimer.
 En particulier, sa pretendue abolition par Copernic se range aussi
 parmi les contes de fee, dont abondent nos livres d'histoire.

 En somme, I'hypothese planetaire ptolemeenne se caracterise
 de la maniere suivante : le deferent ou, dans le cas du soleil,
 l'orbite meme a un axe, appele , ligne des apsides >, different
 pour chacune des planetes, et passant par les cinq points sui-
 vants, enumeres selon l'ordre naturel de leur succession: l'apogee,
 le punctum aequans, le centre du mouvement, le centre de la
 terre et le perigee. lvidemment c'est a l'apogee, a partir duquel
 on compte l'angle appele < anomalie >, que la vitesse du mouve-
 ment atteint son minimum et au perigee qu'elle passe par son
 maximum. Enfin, toutes les planetes, mais non le soleil, par-
 courent leurs epicyles en la periode correspondant a leurs
 revolutions synodiques, definissables par exemple par le temps
 s'ecoulant entre deux conjonctions consecutives avec le soleil
 ou bien entre deux autres phenomenes analogues.

 Seuls Mercure et la lune exigent des modeles encore plus
 compliques. Laissant de cote Mercure, je vais ebaucher aussi
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 brievement que possible le modele lunaire, car c'est a la lune
 que se refere le chapitre nasirien.

 D'abord deux definitions: au cours d'un mois lunaire (d'une
 duree moyenne d'un peu plus de 29 1/2 jours), selon lequel se
 comptent par exemple les mois du calendrier musulman ou juif,
 la lune fait une revolution complete par rapport au soleil. La
 distance angulaire entre les deux luminaires s'appelle < elonga-
 tion #); elle est de 0? dans les neomenies, de 90? au premier
 quartier, de 180? quand la lune est dans son plein, et de 270? au
 dernier quartier. D'autre part, l'irregularite principale ou ( ano-
 malie > du mouvement moyen lunaire a une periode de 27,55
 jours, ce qui veut dire que les vitesses maxima, minima ou
 moyennes se repetent au bout de ce laps de temps.

 Si l'on attribue, comme Ptolemee commence par le faire, le
 mouvement en elongation au rayon d'un cercle ayant son centre
 dans la terre, et celui en anomalie a la revolution (retrograde) de
 la lune meme dans un epicycle, on constate qu'un tel modele
 simple represente bien les positions longitudinales de la lune
 dans la vicinite des conjonctions et des oppositions (c'est-a-dire
 pres du temps des neomenies et des panselenes), mais qu'il s'en
 ecarte en certaines occasions de plusieurs degres, du temps du
 premier et du dernier quartier. Dans ces deux cas, le rayon de
 l'epicycle semble agrandi, ce qui se manifeste par la circonstance
 que les longitudes lunaires paraissent ou augmentees ou bien
 diminuees. C'est pourquoi Ptolemee a invente un nouveau
 modele, ot il substitue au deferent concentrique et fixe un cercle
 excentrique et mobile, de telle fagon que son centre decrit en la
 periode synodique, mais en sens retrograde, un petit cercle autour
 du centre de la terre. Ainsi, on le reconnaitra sans difficulte,
 '6epicycle se rapproche de la terre dans les deux quartiers, ce qui
 causera son agrandissement apparent; en choisissant convena-
 blement les parametres relatifs, Ptolemee reussit en effet a mettre
 son modele ameliore en harmonie avec les phenomenes observes
 - abstraction faite d'une correction ulterieure, servant a tenir
 compte d'un phenomene dit < evection ), dont je trouve bon de
 passer ici sous silence les details.
 Mais voici que surgit une question de tres grande porte :

 dans quelle mesure de tels (modeles ) sont-ils vrais au sens
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 philosophique ? Est-ce qu'ils pretendent representer en verite
 le mecanisme des mouvements celestes, ou leur fonction s'epuise-
 t-elle a servir le but de representer un nombre aussi grand que
 possible des phenomenes observes ? Dans le cas du modele
 lunaire ameliore, congu avec un maximum de raffinement,
 l'aspect phoronomique semble parfaitement ( sauve >, mais en
 y regardant de plus pres, on decouvre un defaut assez frappant
 pour mettre en doute le modele tout entier. Car en appliquant
 a notre modele les parametres satisfaisant aux phenomenes de
 mouvement et representant correctement les positions lunaires,
 on reconnait aussitot comme consequence inevitable du rappro-
 chement de l'epicycle du centre de la terre que le diametre appa-
 rent du disque lunaire doit Utre soumis a de tres grandes varia-
 tions ; en effet, le rapport entre les distances extremes est tel que
 le diametre de la lune au premier et au dernier quartier devrait
 apparaltre presque deux fois plus grand que du temps des
 neomenies ou des panselenes, chose absolument contraire a la
 verite.

 C'est contre cette incapacite de Nasir al-Din d'N apercevoir
 quelques absurdites du systeme de Ptolemee, a la faveur de la
 speculation pure ou de la geom6trie appliquee a des observations
 simples telles que celles des diametres apparents ,, c'est contre
 elle, dis-je, que Carra de Vaux lance sa critique. Mais avec cela
 il meconnait evidemment le fait que l'objectif que s'etait propose
 Nasir al-Din n'etait sans doute pas de rectifier un defaut dont
 Ptolemee lui-meme avait certainement conscience, d'autant plus
 qu'une solution vraiment satisfaisante devait etre reservee au
 temps post-Newtonien. Car l'effort de Copernic de remedier a
 ce defaut en compliquant ulterieurement le modele deja assez
 complexe ne peut guere etre regarde comme un progres, comme
 un pas dans la direction de la e verite ,. A part cela - coincidence
 bien etrange - ce fut un des disciples tardifs de Nasir al-Din,
 'Ali b. Ibrahim b. al-Shatir, muwaqqit a la Mosquee des Omayya-
 des de Damas, qui reussit un siecle plus tard a completer et
 < corriger > le modele ptolemeen d'exactement la meme fagon que
 le fit Copernic deux siecles apres lui, en reduisant, a l'aide d'un
 second epicycle, la variation des diametres a une valeur tole-
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 rable (1). Reinvention ou emprunt ? Sans doute emprunt, disons-
 nous, toutefois sans savoir indiquer les voies par lesquelles ces
 details tres speciaux ont ete portes a la connaissance des astro-
 nomes occidentaux (2).

 Passons maintenant au contenu de notre onzieme fasl, pour
 la comprehension duquel nous avons dfi faire un si long detour.
 Ce a quoi Nasir al-Din aspire, c'est a presenter un module du
 mecanisme cinematique lunaire, lequel soit a la fois plus simple
 et - il faut ajouter < pour cette raison > - plus probable ou
 bien (( plus pres de la verite > que le ptolemeen. Dans une propo-
 sition preliminaire (muqaddima), il prouve qu'il est possible,
 contrairement a ce que semble nous apprendre l'experience, de
 produire un mouvement rectiligne par la combinaison de deux
 mouvements circulaires, en faisant tourner un cercle ayant un
 rayon donne, dans lequel tourne, en sens oppose et avec la double
 vitesse, un cercle dont le rayon est la moitie du premier et qui
 touche a l'interieur la peripherie du grand cercle; partant du
 diametre qui passe par le point de contact dans la positoin ini-
 tiale, ce point du petit 'cercle se deplacera le long du diametre du
 grand jusqu'a l'autre extremite et retournera, au bout d'une
 revolution complete, au point de depart.

 On voit qu'en employant cette proposition, il est possible de
 concevoir un modele essentiellement different et du moins appa-
 remment plus en accord avec les postulats aristoteliciens, en
 tant qu'il renonce a la conception tres artificielle d'un deferent
 mobile, dont le centre tourne autour du centre de la terre.
 Quant au traitement mathematique de ce nouveau modele,
 Nasir al-Din y met en evidence une maltrise vraiment extra-
 ordinaire. Carra de Vaux, je viens de le dire, se laissant tromper
 par une figure fautive, n'a pas pris au serieux l'assertion du
 maitre persan selon laquelle son modele fournit des positions
 lunaires s'ecartant des ptolemeennes de tout au plus un sixieme

 (1) V. Victor Roberts, ( The Solar and Lunar Theory of Ibn ash-Shatir *, dans
 Isis 48 (1957), pp. 428-32.

 (2) V. cependant mon article sur < Trepidation and Planetary Theories. Common
 Features in Late Islamic and Early Renaissance Astronomy ,, a parattre dans Atti
 del 13? Convegno Volta: < Oriente e Occidente nel Medioevo: Filosofia e Scienze >,
 Rome 1970.
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 de degre on bien de 10 minutes d'arc. II semble avoir cru plut6t
 que ce modele ne se pretait pas du tout a une interpretation
 precise, le regardant ainsi comme une tentative interessante,
 mais quand meme manquee. Par contre, comme je compte le
 demontrer dans un prochain article (1), le modele nasirien est
 completement reconstruisible; et les differences en longitude
 avec le ptolemeen en resultant ne surpassent pas en effet les
 8 minutes d'arc, ce qui est en parfait accord avec la valeur
 maxima de 10 minutes indiquee par Nasir al-Din. Puisque les
 methodes a employer ici pour calculer cette difference maxima
 ne sont pas du tout triviales, on a une raison de plus d'admirer
 l'intuition geniale de ce grand maltre.

 J'ai deja mis l'accent sur la circonstance qu'ici, pour la
 premiere fois dans l'histoire de la mathematique, que je sache,
 une courbe destinee a remplacer une autre plus compliquee est
 congue, pour laquelle il est possible d'indiquer en n'importe quel
 point son ecart de la courbe donnee. Quant a la caracterisation
 de cette courbe, Nasir dit qu'elle n'est pas un cercle, quoiqu'elle
 s'en approche de tres pres. II est curieux que Copernic, en
 construisant une autre courbe presque circulaire, la caracterise
 en des termes pareils. Certes, je suis loin de pretendre que cela ne
 soit pas un accident pur et simple; ce que semble indiquer
 l'expression analogue, c'est seulement que tous les deux mani-
 festent une tendance remarquable a se rendre compte de la
 nature des courbes auxquelles ils ont affaire.

 Si j'insiste sur ces ( courbes ), je ne le fais pas par hasard,
 mais pour de bonnes raisons. II est vrai qu'elles sont mentionnees
 expressement et qu'elles jouent un grand r6le dans la mathema-
 tique et dans l'astronomie de la periode classique, oi, pour n'en
 donner qu'un seul exemple, Eudoxe a introduit sa celebre
 ( hippopede > dans son modele planetaire, afin de tenir compte
 des stations et des retrogradations. Mais, au plus tard du temps
 de Ptolemee, il est passe de mode de parler de leur existence dans
 le systeme astronomique ou de les analyser au point de vue
 geometrique. Bien sur, toutes les resultantes de mouvements
 circulaires composes, nous l'avons vu, sont des courbes plus ou

 (1) < Nasir al-Din al-Tusi's Lunar Theory >, a paraltre dans Physis, 1970.
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 moins compliquees, et personne ne pouvait se tromper sur ce
 fait; mais on se bornait consequemment a n'envisager que leurs
 composantes circulaires, et ce ne fut qu'au xIe siecle, en Espagne,
 qu'Azarquiel trouva utile, pour des raisons pratiques, de tracer
 sur son papier la courbe representant le mouvement du centre
 de l'epicycle de Mercure. J'ai demontre dans un de mes articles
 que cette courbe ovale et presque elliptique est passee, par
 l'entremise des traductions reunies dans les Libros del Saber,
 aux astronomes de la Renaissance (on l'y retrouve pour la
 premiere fois dans les Theoricae planetarum de Purbach) et
 qu'elle a en effet incite Kepler a reflechir a la possibilite de
 substituer aux cercles des courbes non circulaires (1). - Ainsi
 le cas de la courbe nasirienne represente un nouveau maillon
 dans notre chaine, chacun desquels aurait pu servir a ebranler
 la confiance en la verite du postulat du mouvement circulaire et
 des modeles fondes sur ce postulat. Cependant, une telle consta-
 tation semble inutile, pour ne pas dire depourvue de sens. Car
 n'oublions pas que, d'une part, le systeme ptolemeen s'etait
 montre tellement bien fonde que rien n'aurait justifie son
 abolition en faveur d'une conception nouvelle et non-eprouv6e,
 de l'autre, que ce fut seulement a l'aide des observations de
 Tycho Brahe, dont la precision etait cinq a dix fois plus grande
 que celle de ses predecesseurs, que Kepler a enfin pu reconnaltre
 l'impossibilite de representer l'orbite de la planete Mars par un
 cercle parfait. C'est la que le mouvement elliptique a son origine.
 Kepler en fournit la preuve dans un cas special et, par une gene-
 ralisation bien hardie, il arrive a formuler sa celebre loi, mettant
 fin ainsi a une tradition apparemment inebranlable, laquelle
 avait domine la pensee astronomique pendant deux millenaires.

 Ce que je viens de dire ici suffira pour nous faire comprendre
 que l'historien des sciences fera bien de s'abstenir de tout
 jugement precipite et de se liberer tant bien que mal de ses
 prejuges. Nous modernes, disposant de connaissances dues a
 l'activite de generations de savants, et munis d'un sens critique

 (1) V. W. Hartner, a The Mercury Horoscope of Marcantonio Michiel of Venice )
 (Vistas in Astronomy, 6d. A. Beer, T. I, London and New York 1955); r6imprim6
 dans Oriens-Occidens, pp. 440-95; v. en part. p. 463 sqq.
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 accru depuis des siecles, nous sommes accoutumes a regarder
 n'importe quoi du point de vue moderne, en nous demandant si,
 dans un cas pareil, nous aurions procede ou reagi de la meme
 maniere que l'auteur du passe, dont le livre a suscite notre
 curiosite. Cependant il se montre souvent plus utile de faire de
 son mieux pour oublier ce qu'on nous a enseigne de science
 moderne depuis les jours de notre jeunesse et de tenter plut6t
 de nous mettre a la place de l'auteur, qui, se fondant sur une
 quantite de connaissances assez exactement definissable, s'est
 mis a resoudre son probleme, en poursuivant ainsi un certain but
 que, dans la plupart des cas, nous sommes pareillement a meme
 de definir. C'est exclusivement en prenant une telle attitude
 strictement historique que nous avons la possibilit6 d'apprecier
 les accomplissements et les progres du passe et de reconnattre
 leurs valeurs intrinseques. Et c'est seulement apres cela qu'une
 comparaison avec les methodes et les resultats modernes sera
 utile.

 En ce qui concerne l'histoire des idees scientifiques et de leur
 transmission d'une culture a l'autre, seule une analyse fondee
 sur ce principe purement historique servira a nous fournir des
 resultats certains. Et, a mon avis, c'est avant tout cette question
 qui devrait nous passionner et sur laquelle nous devrions concen-
 trer toute notre attention.

 Nos livres de classe, il est vrai, aiment a presenter les accom-
 plissements des grands du passe comme nes de leurs tetes comme
 Athena de la tete de Zeus, mais, helas ! combien elles sont rares,
 ces grandes idees congues en effet spontanement! En les ana-
 lysant, on est presque toujours amene a constater que chacune
 d'entre elles a 6et ou precedee ou facilitee on preparee par une
 autre; et c'est pour cette raison qu'il me semble beaucoup plus
 interessant de chercher a decouvrir de tels vestiges effaces,
 propres & demontrer la continuite, que de noter ce qui se soustrait
 a notre comprehension. Tous les grands de l'histoire, l'un apres
 l'autre, ont du subir une deification douteuse, et c'est ainsi qu'on
 a voile, parfois de propos delibere, leurs vrais merites et qu'on
 les a rabaisses apres leur chute du piedestal historique. Ptolemee,
 auparavant maitre inconteste de son art, est devenu, apres son
 detronement, le point de mire des railleries et sarcasmes meme
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 des mediocres. Maintenant, il est de mode - je le repete - de
 caracteriser Copernic comme un plagiaire depourvu d'idees
 originales. Mais on oublie que Copernic, doue d'une modestie
 remarquable, n'a jamais pretendu etre regarde comme un
 revolutionnaire. Au contraire, dans sa preface au De revolutioni-
 bus, il s'efforce plut6t de demontrer que les idees, sur lesquelles
 se fonde son nouveau systeme, ne sont pas du tout nouvelles,
 puisqu'elles se trouvent deja exprimees a maintes reprises dans
 les ecrits des anciens philosophes et astronomes. Toutefois, cette
 assertion ne concerne que les deux aspects du mouvement de la
 terre (l'un d'eux, parfaitement connu des musulmans, est
 toujours discute dans leurs 6crits astronomiques, mais toujours
 refute a la faveur des memes arguments qu'on trouve cites dans
 l'Almageste); mais elle ne se refere pas aux methodes employees-
 car sur l'origine de ses methodes, il garde le silence.

 Ici, il me semble utile de dire quelques mots a l'egard de ces
 deux aspects auxquels j'ai fait allusion. Copernic, en faisant
 revivre le systeme heliocentrique d'Aristarque, dont, pour des
 raisons inexplicables, il ne mentionne pas le nom, enseigne un
 double mouvement de la terre : sa rotation autour de son axe et

 sa revolution autour du soleil. C'est la question de la rotation,
 tout a fait triviale, qui est discutee et refutee dans l'Almageste et
 chez les astronomes musulmans; au contraire, la revolution,
 qui constitue l'element decisif de l'heliocentrisme et a l'aide de
 laquelle Copernic explique le phenomene des stations et des
 retrogradations, n'est jamais discutee dans la litterature astro-
 nomique du moyen age. C'est pourquoi toutes les assertions,
 repetees periodiquement, que les musulmans - al-Biruini,
 Nasir al-Din ou n'importe qui - aient discute l'heliocentrisme
 sont erronees et devraient etre ecartees de nos livre d'histoire.

 Aussi, a cet egard, Copernic n'a-t-il aucun predecesseur dans
 le monde musulman. Mais quant a ses methodes critiques et
 mathematiques, il se montre decidement dependant des maltres
 orientaux. II ne me reste ainsi que d'en signaler brievement les
 traits essentiels.

 Dans son ( Cadeau royal)) (al-tuhfa al-shdhiyya fi 'l-hay'a),
 Qutb al-Din de Shiraz presente une analyse approfondie, mar-
 quee d'un sens critique vraiment remarquable, des observations

 149

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:37:48 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 concernant la precession des equinoxes et l'obliquite de l'eclip-
 tique faites du temps d'Hipparque, de Ptolemee, d'al-Ma'mun
 et d'un certain al-Hazimi (regarde selon lui comme un des obser-
 vateurs les plus distingues, mais dont l'identite nous echappe),
 pour les comparer ensuite avec les plus recentes, y comprises les
 siennes. Au point de vue de critique, cette etude est un chef-
 d'oeuvre, qui ne le cede en rien aux meilleurs accomplissements
 d'al-Biruni, d'Ibn al-Haytham ou d'Ibn Yiinus. Ici j'insiste
 avant tout sur son objectivite et son absence de prejuges, qui
 l'induisent a ecarter par principe la confiance en la precision
 de valeurs numeriques derivees d'observations faites dans des
 conditions inconnues ou non verifiables. Ainsi, connaissant les
 methodes employees par al-.Hazimi (malheureusement inconnues
 de nous), il n'hesite pas a accepter ses resultats, tandis qu'il met
 en doute les observations faites du temps d'al-Ma'min, lesquelles
 ne paraissent pas s'accorder avec les valeurs obtenues par
 Ptolemee et les variations qu'elles avaient subies pendant un
 millenaire. II discute en particulier la question de savoir si l'effet
 observe par les astronomes de Baghdad ne pourrait pas etre du a
 l'imperfection des instruments employes et, le cas echeant, quel
 genre de defaut aurait pu causer l'erreur.

 En comparant l'analyse analogue qu'en fait Copernic dans le
 troisi6me livre de son De Revolutionibus, on ne se trompera pas
 sur son inferiorite au point de vue methodique. Cependant-
 j'y ai deja fait allusion - les conclusions qu'en tirent les deux
 astronomes sont erronees l'une comme l'autre et marquent plut6t
 un pas en arri6re qu'un progres.

 En fin de compte, jetons encore un coup d'oeil sur les methodes
 mathematiques, avant tout geometriques, distinguant la periode
 si fertile envisagee ici. J'ai traite assez longuement du nouveau
 modele lunaire di au genie de Nasir al-Din, oi la conception
 evidemment tr6s artificielle d'un deferent mobile se trouve

 remplacee par celle d'un deferent fixe concentrique au centre de
 la terre. Moins d'un siecle apres la mort du mattre, Ibn al-Shatir
 de Damas (ne en 1304, mort en 1375 ou 1379) composa sa
 Nihdyat al-su'l, ot il presente tout un systeme nouveau des
 mouvements planetaires. Ce systeme se fonde enti6rement sur
 le principe caracterisant le modele lunaire nasirien. C'est grace
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 a deux articles publies en 1957 et 1959 par deux savants ameri-
 cains, Victor Roberts et E. S. Kennedy (1), qu'on a pris connais-
 sance de cette theorie comprehensive et homogene, qui se
 retrouve avec presque tous ses details caracteristiques dans
 Copernic - soit dans son Commentariolus, compose vers 1513,
 soit dans son ouvrage principal - a la seule exception, bien sur,
 du point de vue heliocentrique qui est, mathematiquement,
 sans interet, mais qui est de la plus grande consequence pour les
 idees concernant la fonction de la terre et de l'homme dans un

 univers beaucoup plus grand qu'on ne l'avait cru jusque-la.
 Car n'oublions pas - et voila le point essentiel - que l'aspect
 heliocentrique a fourni pour la premiere fois un moyen permet-
 tant de calculer les distances des planetes au soleil et que, deja
 pour Saturne, cette distance est le decuple de celle qu'on avait
 derivee des speculations dominant la pensee medievale.

 Willy HARTNER
 (Francfort)

 (1) E. S. Kennedy and Victor Roberts, # The Planetary Theory of Ibn al-Shatir *,
 dans Isis 50 (1959), pp. 227-35 (v. aussi note 1, p. 145).
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 MYSTICISM AND THE LINGUISTIC PROBLEM

 OF EQUIVOCATION IN THE THOUGHT OF

 'AYN AL-QUDAT HAMADANI

 'Ayn al-Qudat Hamadani (1098-1131) stands out as a tragic
 figure in the history of Islamic thought. Like his great pre-
 decessor Mansuir al-Hallaj (857-922) for whose ana al-Haqq
 (e I am the Absolute! ,) he never concealed his unreserved
 admiration, 'Ayn al-Qudat provoked by his ((free ) thinking
 implacable envy and hatred in the minds of the conservative
 orthodox theologians and lawyers, and as a result was executed
 as a heretic in his native town, Hamadan, at the age of 33, with
 appalling cruelty by the hands of a Seljuqid vizier of Iraq. He
 was a mystic of profound spiritual experiences, and at the same
 time a thinker endowed with an unusually keen intellectual
 power of analysis. On the ground of this happy combination
 of mystical penetration and rational thinking, one can rightly
 regard him as a precursor of the long Iranian tradition of
 Hikmat philosophy to be inaugurated soon after his death by
 Suhrawardi (1153-1191) and Ibn 'Arabi (1165-1240). The
 present paper purports to analyze the very original semantic
 aspect of the thought of this philosophic genius who has been up
 to a short time ago unduly neglected by the orientalists ().

 (1) The study is based on three of his major works that have been edited and
 published in Tehran : (1) Zubdat al-.Iaqd'iq (Arabic) ed. 'Afif 'Oseyran, 1962;
 (2) Tamhidat (Persian) ed. 'Afif 'Oseyr&n, 1962; (3) his < Epistles >. Ndme-hd-ye
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 The basic principle underlying the whole structure of Hama-
 dani's thought, reduced to the most elementary form, will be
 found to consist in making a sharp distinction between knowing
 the reality of a thing through an immediate personal experience
 of it and knowing something about the thing. To know about
 honey that it is sweet is one thing, to know by experience the
 sweetness of honey another. The same distinction between
 the two types of knowledge holds true at the higher level of
 religious life. Thus to know something about God is completely
 different from knowing Him by coming into direct contact with
 the divine order of things.

 'Ayn al-Qudat noticed this difference himself through a
 personal, and we might say, existential experience. At first he
 was making a most extensive study of theological works. But
 the study of theology caused in his mind nothing but confusion,
 bewilderment and despair. A spiritual crisis came. He could
 only overcome it by the perusal of the works of Abi Hamid al-
 Ghazali (1058-1111), to which he devoted four years. He did
 not meet personally Ghazali, but under the latter's spiritual
 guidance he went to the extreme limits of intellectual power and
 almost went over them. Without being clearly conscious of
 the fact, he was gradually stepping into the supra-intellectual
 domain of Divine Mystery, when quite by chance he met the
 brother of Abu Hamid the noted mystic master Ahmad al-
 Ghazali (d. circa 1126). It was under Ahmad Ghazali's per-
 sonal guidance that he went definitely beyond the boundaries
 of rational thinking far into the divine world itself where human
 reason and its logical function are reduced to utter powerless-
 ness (1).

 Man's stepping into the divine world is for Hamadani an
 event of decisive importance consisting in the realization of a
 new depth of consciousness in his interior. It implies man's

 'Ayn al-Quddt-e Hamadani (Persian), ed. 'Afif 'Oseyran and 'Alinaqi Munzawi, 1969.
 It is my pleasant duty to add that in the course of preparing this paper I have
 profited much by valuable suggestions made by Professor Hermann Landolt of the
 Institute of Islamic Studies, McGill Uhiversity.

 (1) This whole process of spiritual development is described with a beautiful
 touch of lyricism by 'Ayn al-Qudat himself in Zubdah, pp. 6-7.
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 existential transition to an entirely different plane of conscious-
 ness from that of sensation and rational thinking. Hamad&ni
 calls this event the e opening of the eye of spiritual vision >(1)
 (infilah 'ayn al-basTrah), or <of the eye of gnostic cognition> (2)
 ('ayn al-ma'rifah). He refers to it also by saying: < a window is
 opened in your interior toward the domain of the supra-sensible
 order of things)> (rawzanah ila 'dlam al-malakat (s). Sometimes
 it is described as the < appearance of light in the interior (4)
 (zuhar nar fT al-bdtin). Ontologically, this subjective e light,
 lightens up what he calls the ( domain beyond reason ) (al-lawr
 ward'a al-'aql) (5).

 Not that Hamadani despises, or negates the value of, reason
 and rational thinking (6). But man, according to him, does not
 reach perfection unless he goes beyond the < domain of reason ,,
 after having gone to the utmost limits of his rational power, into
 the trans-rational dimension of things. The very structure of
 the whole world of Being, in his conception, is such that the last
 stage of the domain of empirical experiences is directly connected
 with the first stage of the < domain beyond reason > (7).

 After these preliminary remarks, we are now in a position to
 discuss the nature of the specific problems raised by Hamadani
 with regard to the semantic structure of human language. It
 goes without saying that the words and their combinations which
 are at our disposal are primarily so made that they might most
 conveniently and suitably be used for the purposes of daily
 communication. Our language is at its best when it is used to
 express and describe our experiences in the empirical world
 where the senses and reason fulfil their natural functions.

 But even in this dimension it often happens that we get embar-

 (1) Zubdah, p. 7, and passim.
 (2) Ibid., p. 30.
 (3) Ibid., p. 58.
 (4) Ibid., p. 26.
 (5) Ibid., p. 27, and passim. It is one of the technical expressions that appear

 constantly in Hamadani's writings. It is also called the , domain (that comes)
 after reason (al-tawr alladhl ba'da al-'aql).

 (6) Cf. ibid., p. 10.
 (7) Cf. ibid., p.35.
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 rassed by the realization that there is a wide gap between what
 we feel or know and what we can say. As Ludwig Wittgenstein
 remarked (1): If someone knows how many feet high Mont Blanc
 is and yet is not able to say it, we naturally are surprised; but
 not so if someone knows how a clarinet sounds and yet is not able
 to say it, for the knowledge of how a clarinet sounds is not a kind
 of thing which can properly be described by an ordinary combin-
 ation of words at our disposal. And of course the situation
 grows far worse if, in addition to the empirical dimension of
 human experience, we recognize the authenticity of the supra-
 empirical dimension of spiritual or mystical awareness. The
 Sufi, when he wishes at all to express himself verbally or des-
 cribe his personal visions, must of necessity be faced with all the
 linguistic problems that arise from the serious discrepancy bet-
 ween what he knows and what he can actually (2) say.
 What, then, will be the effective means the Sufi can have

 recourse to in order to fill up this intrinsic deficiency of his
 linguistic apparatus? Or, is there at all any? Symbolism will
 perhaps be the first thing that one might think of. In fact
 many mystic poets-or even mystic philosophers-in all ages
 have created systems of symbols and taken refuge in them.
 But it is not symbolism that Hamadani has recourse to.
 Instead, he proposes that one should in such cases use words in
 a multi-dimensional way which he designates as lashabuh, or
 < equivocation >. And in fact, according to him, the majority
 of the key-terms of religious philosophy in Islam must be inter-
 preted by way of # equivocation >.

 However, in order that we might be able to understand the
 full meaning of a word used in an < equivocal > way-not to
 speak of those cases in which we ourselves are using a word in
 such manner- we have to have cultivated in ourselves an

 extremely flexible and, as it were, mobile attitude with regard
 to the semantic connection between a word and the meaning
 which it is intended to indicate.

 (1) Philosophical Investigations, 78, p. 36.
 (2) Zubdah, pp. 88 (line 16-89.
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 The most serious hindrance in the way of our understanding or
 using words equivocally is the unduly great importance we ordi-
 narily tend to attach to words in the word-meaning relationship.
 This tendency is shown in its crudest form in the infantile use of
 language (1). Children in fact cannot easily identify semantically
 the word layth, for example, with asad simply because these
 words happen to have two different external forms, although in
 Arabic both mean one and the same thing < lion >. But the
 grown-ups, too, often commit fundamentally the same kind of
 mistake, albeit in a bit more sophisticated form.

 The attitude to place undue emphasis on words as distin-
 guished from meanings is ultimately reducible to the fact that
 man naturally tends to believe that there is one-to-one corres-
 pondence between a word and its meaning. In Hamadani's
 view, nothing can be farther from the truth. The world of
 meanings is something of an infinitely delicate, flexible and
 flowing nature. It has no such rigid stability as corresponds
 to the formal or material rigidity of words. This fact is easily
 observable even in our daily use of the most ordinary words,
 although normally it does not come up to the surface of clear
 consciousness.

 Take, for example, the Persian word nmm, ((half >. The exact
 meaning of the word varies in a delicate way according to wheth-
 er or not quantity is made the point of reference. Let us say:
 The major work of Abu HImid al-Ghazali consists of two parts;
 the one half (nfm) deals with external properties of the body
 while the other half (n(m) is concerned with the properties of
 the mind. In such a case, the word < half , does not mean the
 precise quantitative half of the book, because the division is here
 made not in terms of quantity. Similarly, the same sentence
 < Man is composed of two parts ) (Adami do chiz ast) indicates
 two entirely different divisions if we mean thereby (1) ((namely,
 head and body > and (2) ( namely, mind and body > (2). The
 observation of this fact-which is by no means a difficult thing
 to do-simply indicates that there is an undeniable discrepancy

 (1) Epistle No. LX, ? 753, p. 452.
 (2) Epistle No. LIII, ? 677, p. 405.
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 between the world of words and the world of meanings. Unfortu-
 nately, however, this semantic discrepancy is not so obvious on
 levels of discourse higher than that of empirical experience.
 Hamadani, be it remarked at this point, does not believe that

 there is between a word and its meaning a strong, inner organic
 tie. Quite the contrary, the semantic tie between them is, in
 his view, something perfunctory, purely external, and in a
 certain sense, even unreal. For there is no equal distribution of
 weight between the two terms of the relationship. Only a very
 precarious sort of equilibrium is maintained between them.
 How can it be otherwise? The two, according to Hamadani
 belong to different orders of being. The word belongs in the
 world of material and sensible things (mulk), while the meaning
 properly is of the world of immateriality (malakui). Compared
 with the vast field of meaning that lies behind each word, the
 latter is nothing more than an insignificant, tiny point. The
 word is but a narrow gate through which the human mind steps
 into a boundless domain of meaning. Moreover, the meaning
 is something that has, so to speak, its own life. It has no fixity.
 Quite independently of the word which indicates it, the meaning
 develops as it were of its own accord with amazing flexibility in
 accordance with the degree of depth of man's experience and
 consciousness. The meaning with such characteristics is poured
 into the ready-made mould of a word. By simply observing
 from outside the word thus employed, one could hardly judge
 the width and depth of the meaning that is intended to be
 conveyed by it. This is particularly true when the meaning
 that has been poured into the mould of a word happens to be
 backed by a profound mystical experience. When the meaning
 is thus of a non-empirical nature, the use of a word in reference
 to it necessarily goes to the extremity of equivocation (ghdyat
 al-tashdbuh) (1).
 In such cases, in order to gain an exact insight into the mean-

 ing indicated, one has to take a very delicate attitude towards
 the indicating word. For one is here required to use the given
 word as a springboard by which to dive into the depth of the

 (1) Zubdah, p. 4.
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 meaning. As long as one remains trying to understand the
 meaning from the word, one can never hope to obtain it. Rather
 at the very first and the slightest touch with the word, one must
 leave it there and go directly into the domain of meaning (1).
 But in order to understand the real significance of this idea, we
 must first elucidate the structure of equivocation according to
 what Hamadani says about it.

 , Equivocation > or ( equivocality > (tashabuh) normally im-
 plies uncertainty, indetermination and ambiguousness in the use
 of a word. The ultimate source of these negative properties is
 polysemy, a semantic phenomenon in which a word happens to
 have in its basic structure a number of different meanings. If,
 for instance, the Arabic word 'ayn is used without any clarifying
 context, or within an insufficiently clear context, one is said to
 be using the word equivocally. For 'ayn can mean such widely
 divergent things as < eye >), < spring )> (source of water), e essence ),
 <(gold piece ), (uterine brother ), etc.

 The kind of equivocation Hamadani is thinking of is com-
 pletely different from this type of polysemy. For the divergent
 meanings that are connected with a word like 'ayn stand in one
 and the same dimension. It is, we might say, a case of horizon-
 tal polysemy, while what Hamadani is concerned with may be
 characterized as vertical polysemy. The latter is the multi-
 dimensional structure of meaning based upon the multi-din en-
 sional use of the word.

 Thus the equivocation as conceived by Hamadani refers to
 those cases in which one and the same word-or one and the

 same expression-happens to be used significantly and at the
 same time at two or more than two differents levels of discourse.

 There are conceivable many such levels of discourse, but Hama-
 dani is interested principally in two of them: [A] the level of
 rational thinking, and [B] the level of the <(domain beyond
 reason >) to which reference has earlier been made.

 The level [A] is linguistically no other than a linear extension
 of the ordinary use of language in the daily, empirical dimension

 (1) Ibid., p. 58.
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 of human experience. In the particular context which is our
 immediate concern, the [A] level refers primarily to the lin-
 guistic expression of theological concepts and thinking. Just
 to give an example in a preliminary way, the theologians often
 speak of the < nearness , (qurb) and <remoteness > (bu'd) of
 man from God. Thus, for instance, those who do not believe
 in God are said to be ( remote ) from Him, while the believers
 are said to be ( close > to, or < near God. As such, it is a per-
 fectly significant use of the words. The concepts of ( nearness >
 and ?remoteness)> in this context are but the result of the

 theological elaboration of the <nearness> and <remoteness )>
 respectively of the sensible things which we encounter in our
 daily empirical experiences. Consequently, these two concepts
 are at this level still understood basically in terms of the image
 or idea of spatial distance.

 However, the same words, qurb and bu'd, can be, and are in
 fact often used by the mystics in describing the content of their
 peculiar intuitions, whether religious or metaphysical. In such
 a case, the words-according to the basic pattern of analysis
 which we have here adopted-are being used at the [B] level.
 The most important point to note concerning the [B] level, is that
 the meaning which is actualized at this stage can never be reached
 no matter how far one may extend the meaning that obtains at the
 [A] level. This comes from the fact that the meanings of all
 words at the [B] level are based on cognitive experiences that
 are of a radically different nature from what is experienced in
 the dimension of rational thinking, not to speak of in the dimen-
 sion of daily life. For, as we have seen above, the meanings at
 the [B] level are perceived only by the < eye of spiritual vision >
 in the < domain beyond reason >. Thus, for example, qurb
 ? nearness ) at this level means for Hamadanl a certain supra-
 sensible relationship that obtains between all existents and the
 Source of existence, a very peculiar relationship, the structure
 of which will be analyzed in detail later on. Suffice it to say at
 this stage that ? nearness > here means the relationship of abso-
 lute ontological equality which all things bear to God. Taking
 the word ( distance > in an non-spatial sense, Hamadani often
 speaks of all things standing at an absolutely equal distance from
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 God (1). Although Hamadani himself does not explicitly analyze
 the meaning of x remoteness, at the [B] level, it is clear that,
 since there is no spatial reference in this domain, ( remoteness )
 turns out to be exactly of the same meaning as e nearness >, i.e. all
 things being at the same (non-spatial) g distance > from God.

 Although, in this way, the same word ((nearness ) has two
 entirely different meanings, we should not commit the mistake of
 thinking that the meaning [A] and the meaning [B] have nothing
 to do with each other. The relation between the meaning [A]
 and the meaning [B] is not at all the same as the one which
 obtains between, say, (( fountain ), < eye , (( gold >, ( essence > etc.
 as possible meanings of the word 'ayh. For even at the [B]
 level, qurb does maen ( nearness *. Only the ( nearness )) that
 is actualized in the supra-sensible dimension is of a totally
 different structure from the < nearness ) in the sensible or rational

 dimension of experience. Otherwise expressed, the semantic
 content of ( nearness ) changes from spatial to non-spatial in
 accordance with the qualitative change that occurs in the human
 consciousness. But this change does not affect the fact that
 one and the same word is being used significantly and meaning-
 fully at two different levels, [A] and [B].

 The question is not: Which of the two meanings-[A] or [B]-
 is genuine and real? (or which is figurative and metaphorical?)
 For both are equally authentic and real, each in its peculiar
 dimension, because each is backed by an authentic experience.
 When I say, for example, < I see a flower ), my seeing has on the
 empirical level an authentic meaning backed by an authentic
 sense experience. Likewise, when I say, < The whole is bigger
 than a part of it ), my statement has an authentic meaning at
 the level of rational thinking (the [A] level). In the same way,
 when Mansfir al-Hallaj says ana al-Haqq < I am the Absolute) (2),
 his statement has an authentic meaning at the supra-sensible

 (1) Ibid., pp. 77-78.
 (2) For an analysis of the famous Hallajian statement, see Shakwd at-Gharib

 (ed. 'Afif 'Oseyran, 1962, Tehran), p. 36, p. 62 (Arberry's English translation: A
 Sufi Martyr, London, 1969, p. 36), and Tamhidat, ? 84, p. 62; ? 108, p. 77; ? 104,
 p. 75.

 12
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 and supra-rational level of experience (the [B] level). The
 only important point is that each of these three sentences must
 be understood strictly in terms of the dimension to which it
 properly belongs.

 To have this kind of understanding, however, with regard to
 words and sentences belonging to the [B] level is extremely
 difficult, if not absolutely impossible. For ana al-Haqq (of
 al-Hallaj), Subhdan ( Glory to Me > (of Bastami) and the like are
 all inspired utterances made by mystics of the highest spiritual
 calibre when they happen to be in an unusual state of conscious-
 ness-a state in which their rational power has broken down and
 in which they have been ( annihilated in the illumination of
 the overpowering Light of eternity ,>. ( Here there is no more
 the subject of knowledge left; the act of knowing itself has been
 annihilated; and everything has turned into the object of
 knowledge (which is properly speaking no longer the object of
 knowledge, since there is no subject to know it). It is in such a
 state that this remaining point discloses itself in the plain of pure
 and absolute Divinity (jabarut). Then what could Husayn
 (al-Hallaj) say but ana al-Haqq ! What could Bayazid (Bastami)
 say but Subahdn > (1) It will be clear that in order that one
 might be able to understand the meaning of such utterances
 strictly in terms of the [B] level to which they belong, one has
 to have passed through the same kind of mystical experience.
 Consequently, for those who have no direct experiential

 knowledge of the < domain beyond reason ), the use of words at
 the [B] level-even if they theoretically admit the legitimacy
 of such use of words-must necessarily appear as figurative (2).
 Briefly stated, words used at the [B] level are for the majority
 of men metaphors. The word nur < light >, for instance, is for
 them simply a metaphor when God is called Light.

 (1) Tamhldat, ? 84, p. 62. Cf. Epistle XLII, ? 560, p. 355, where the expression
 < the plain of mulk > (i.e. empiriral dimension) is used instead of < the plain of
 jabaruit ). Both expressions make good sense, because the mystical experience in
 question belongs to the dimension of jabarut, but its linguistic expression is actual-
 ized only in the empirical wolrld.

 (2) Zubdah, p. 24 (11. 12-13).
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 For those who have direct access to the ( domain beyond
 reason >, however, it is rather the meaning at the [A] level (i.e.
 nur in the sense of physical light) that is metaphorical. This
 because the dimension of [B] is precisely the place where reality
 is experienced in its original, absolute state. In this particular
 context the [A] use of language is metaphorical, while the [B] use
 is real (1).

 As a typical example illustrating the semantic structure of
 language at the [A] and [B] level, we shall now take up the word
 'ilm (4 knowledge > as it appears in the phrase , God's knowledge >,
 about which Hamadani himself goes into considerable detail.
 As in the foregoing, let [A] represent the theological and [B] the
 supra-rational, or mystical level of understanding.

 At the [A] level which is, as noted before, but a theological
 extension of the ordinary use of language, < God knows some-
 thing > is naturally understood on the analogy of < Man knows
 something >. And within the confines of this understanding
 various theological problems are raised and discussed by the
 theologians under the' title of the < divine Attributes >>, for the
 knowledge in this context is conceived as one of the Attributes
 of God.

 Since the meaning of a word as understood at the [A] level is
 essentially and ultimately nothing other than a theoretic extens-
 ion or elaboration of the empirical, pre-theological understanding
 of the same word, so 'ilm < knowledge >, too, is naturally under-
 stood on the analogy of what is usually understood by the word
 in ordinary daily circumstances. Now in the ordinary, empi-
 rical dimension, < knowledge > has a peculiar structure of its
 own based on a two-term relation between the subject ('dlim the
 ( knower >) and the object (ma'lam the < known >). And what
 is peculiar about this cognitive relationship consists in the fact
 that the subject is passive and the object active. That is to
 say, the subject of knowledge can play the role of a subject
 when and only when there is something to be known. The
 existence of the object precedes the existence of the subject qua
 subject: (S -0) (2).

 (1) Ibid., pp. 21-22.
 (2) Epistle XXI, ? 270, pp. 176-177.
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 This peculiar structure of empirical knowledge is transferred
 consciously or unconsciously to the theological plane of thinking.
 Thus the theological proposition ? God knows X ) would be
 understood in the following sense: There is first X as a possible
 object of divine knowledge, and the God comes to know it as it
 really is. God does have an Attribute called < knowledge ?, but
 it can exercise its function only when there are proper objects to
 be known. The object, in short, acts upon, and determines,
 the subject. Hence the notorious aporia concerning God's
 knowledge of the particulars, i.e. the individual things and events
 of the empirical world.

 This aporia arises when, on the assumption that ( knowledge )
 at all levels of experience maintains the above-mentioned basic
 structure: (S -O), we ask the theological question whether God
 knows the particulars. If we say Yes, we would thereby be
 implying that God's knowledge is something contingent. For
 the empirical world is by nature a domain of contingency. All
 things are there constantly changing. No particular thing
 remains exactly the same for two units of time. If God's
 knowledge is to pursue the particular things as they go on
 changing from moment to moment, it must also go on changing
 from moment to moment. Moreover, in this world new things
 incessantly come into being, and new states of affairs are
 constantly occurring. According as God becomes aware of
 them, new cognitive states would have to occur constantly in His
 mind. But to admit this would be nothing other than admitting
 the contingency of God's knowledge (1).

 If, in order to escape this difficulty, we say No, we would
 simply be saying that God is ignorant of certain things. Where
 then would be the omniscience of God? Curiously enough, this
 statement of God's ignorance, namely the proposition: ( The
 knowledge of the Eternal does not comprehend the particulars
 of the (empirical) world ) ('ilm-e azal be-juz'Tyad-e 'alam muhil
 nmst) (2) was precisely one of the statements for the sake of which
 Hamadani was accused of heresy and unbelief.

 (1) Zubdah, p. 22, p. 25.
 (2) Epistle VIII, ? 219, p. 150.
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 According to Hamadani, the above aporia itself arises simply
 because the theologians understand the meaning of ( knowledge *
 on the analogy of what is meant by the same word in the empi-
 rical dimension of experience. This way of understanding
 appears as something quite natural in the light of what we have
 said earlier about the semantic structure of the [A] level; name-
 ly, that the use of language at this level is but a theological
 extension of the empirical use of language. The theologians
 are after all people who cannot break the magic spell of ordinary
 language.

 In order, however, to grasp the read semantic structure of
 God's knowledge, one will have to push one's analysis further
 beyond the confines of ordinary rational thinking into the inter-
 mediary region (1) lying between the [A] level and [B] level.
 More concretely stated, one will have to have recourse to a
 peculiar type of thinking which is at once rational reasoning and
 metaphysical intuition. This will be done in the following way.

 A distinction must be made, first of all, between two kinds of
 knowledge: (1) knowledge which presupposes, and is derived
 from, the existence of the object to be known, and (2) knowledge
 which is presupposed by, and from which is derived, the very
 existence of the object known. Hamadani explains this dis-
 tinction by an example taken from the domain of daily expe-
 rience. ( My knowledge about this epistle (which I am now
 sending to you) had been there in my mind before I actually
 began writing it. And this knowledge of mine was the cause
 of the existence of this epistle. If it were not for this knowledge,
 the epistle would not have come into being. Your knowledge
 of my epistle, on the contrary, is actualized only after the exist-
 ence of my epistle. In this case it is my epistle that is the cause
 of the existence of your knowledge > (2). The relation between

 (1) 'Ayn al-Qudat himself does not speak of the < intermediary region > between
 [A] and [B]. Theoretically he seems to be content with his distinction between
 the two levels of discourse, so that according to his own description the analysis
 here in question would seem to be made still within the confines of theological
 thinking. But for the sake of clarity we had better, I think, consider it as some-
 thing going beyond the [A] dimension.

 (2) Epistle VIII, ? 220, pp. 150-151.
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 God's knowledge and the particulars must be understood as of
 the same structure as the relation which holds in this example
 between < my knowledge # and < this epistle of mine >.
 Thus through the basic distinction made between the two

 kinds of knowledge, Hamadani's thought approaches the meta-
 physical dimension of things. He concludes: ( The knowledge
 of the Eternal is the very Source of existence (yanbi'-e wujid).
 All existents, whether of the empirical world or of the supra-
 empirical world, are to the infinite width of God's eternal know-
 ledge just as one single letter (of one single word) appearing in
 this epistle is to the width of my knowledge and ability > (1).

 From this conclusion to the highest level of discourse (level
 [B]) it is only a matter of one further step. But on the other
 hand there is also noticeable a remarkable difference between the

 [B] level and the preceding levels, whether [A] or the interme-
 diary. For even at the intermediary stage which has just been
 described and which is evidently very much of a metaphysical
 or ontological nature, the word ( knowledge # still retains some-
 thing of an epistemological connotation. There is, in other
 words, in the use of the term (( knowledge > still some reference,
 no matter how slight it may be, to the ordinary mental activity
 of man by which he perceives and knows objective things.
 As used at the [B] level, on the contrary, ( knowledge > carries
 absolutely no epistemological connotation. Its meaning is
 purely metaphysical. For God's (<knowledge ) here means
 God's ma'lyah (lit. <<with-ness > or the absolute non-separation
 of God from all things), and consequently the equidistance of
 all things from their ultimate ontological Source. This is an
 interesting point which needs to be elucidated in some detail,
 because Hamadani himself declares that it is his original idea
 and that nobody has ever expressed such a view on this pro-
 blem (2).

 It is a matter of common experience, he begins to argue, that
 we constantly find things in the empirical world standing in
 priority-posteriority relationship to each other. The appear-

 (1) Epistle XIX, ? 251, p. 166.
 (2) Epistle III, ? 22, p. 20.

 166

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:37:53 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 TOUGHT OF 'AYN AL-QUDAT HAMADANI

 ance of the sunbeams, for example, comes after the rise of the
 sun, the latter being the cause of the former. Likewise, the
 movement of the pen with which I am now writing these words
 follows the movement of my hand, which again follows the exist-
 ence of myself as the writer.

 The structure of the events of this kind, however, will appear
 in a completely different light when looked at from the point of
 view of the divine dimension. For in this perspective, both the
 sun and its beams are found to be standing at an equal distance
 from the Absolute. In a similar way, (1) the pen which is an
 instrument by which I am writing, (2) the letters written by me
 and (3) the writer (i.e. myself) stand on one single plane and at
 equal distance from the Absolute. All this because we are now
 in a metaphysical region where there is no temporal succession
 (ful, lit. (length ?, vertical order), between things. All things
 are here contemplated co-existing in a limitless, a-temporal
 expanse ('ard, lit. ((breadth ,, horizontal order) of existence.

 Hamadani criticizes Ibn Sina by saying that the latter has
 confused the empirical dimension with the divine dimension
 when he has established his proof of the existence of God on the
 causal connections between things. A thing A, in order to
 exist, must have something else, B, as its cause; B in its turn must
 have its own cause C; C must have D, etc.... And at the very
 extremity of the whole series of causes, A- - - B- - - C- - - D- --...
 Ibn Sin5 believes to have found the Cause of all causes, God
 the Absolute.

 According to Hamadani this view is completely wrong. He
 points out the crucial weakness of Ibn Sina's argument in the
 following way (1). ( There are in this epistle of mine, for example,
 ten thousand letters. Each letter comes into being (i.e. is
 written) after another letter. And the second line comes after
 the first line; the third line after the second; the fourth after the
 third. Now suppose someone says: The tenth line comes into
 being from the ninenth; the nineth from the eighth; the eighth
 from the seventh, etc., and finally the third from the second, the

 (1) Ibid., ? 23, p. 21.
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 second from the first. Suppose further that at this point he
 says: The first line itself has come into being from the will and
 ability (to write) of the writer. This person evidently is taking
 a wrong wiew of the matter, because he is seeking the position of
 the writer in the vertical (i.e. temporal) evolvement of the
 epistle, instead of in the horizontal (i.e. a-temporal) expanse of it.
 Such a person will no doubt consider the distance of the first and
 the second line from the will of the writer much shorter than

 the distance of the eighth, nineth, or tenth line from his wil
 to write ).

 We have only to apply this kind of thinking to the above-
 mentioned argument of Ibn Sina to realize that the mistake
 committed by him consists precisely in that he is (unconsciously)
 representing God as something temporal (zamanl). ( If he
 had been in possession of a pure, uncontaminated view, he
 would have seen no distance between God and any contingent
 thing; he would have recognized the existential equidistance of
 all things from Him. For the Absolute absolutely transcends
 time. Witness how all the letters that are written on this sheet

 of paper stand at an equal distance from the writer, if they are
 considered from the viewpoint of the a-temporal existential
 expanse, not from that of temporal succession > (1).

 This existential equidistance of all things from God is the
 semantic structure of the word 'ilm "knowledge" as it is used
 at the [B] level of discourse in reference to the divine Attribute
 which is indicated by the same word. There still remains one
 more point to mention concerning the structure of " with-ness "
 (God is with all things). It will be obvious that " with-ness "
 implies the existence of a certain relation between the Absolute
 and the empirical things. But it is a very peculiar kind of
 relation. The peculiarity consists in the fact that this relation
 has actuality only when looked at from the side of the Absolute,
 but not from the side of the things. For the things in the
 empirical world are in themselves sheer " nothing ", having no
 reality of their own. The reality or existence that they seem to

 (1) Ibid.
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 have is derived from the very relation into which they enter by
 the activity of the Absolute. (1)

 Thus in terms of our ordinary use of the word " relation"
 (nisbah), the relation which we are now taking about is no
 relation at all. How could there be any relation when one of
 the terms of relation is " nothing "? This is precisely what is
 meant by Hamadani 'when he says: " Everything that exists in
 this world has a relation to the width of the eternal Knowledge,
 but this relation is so to speak the relation which a 'nothing'
 (ld-shay') bears to a thing which is infinite" (2). But to say
 so is tantamount to saying that " no existent thing has any
 relation whatsoever to the width of the eternal Knowledge ". (3)
 Therefore, we can rightly say: God is with the things, but we
 cannot reverse the order and say: The things are with God. (4)
 For there is absolutely nothing in the world that could stand
 face to face with God. It is God that turns His Face (wajh) to
 all things (5), and that is the real meaning of the statement that
 God knows all things, The things themselves have no face to
 turn toward God.

 Since, however, it is impossible in normal circumstances to
 think of, or to represent, a two-term relation with " nothing " as
 one of its terms, we tend to imagine "nothing " as " something"
 and posit between the two terms a bi-lateral relationship
 (A< -B). Thus we often speak of the things standing in front
 of God, turning their faces toward Him (muqdbalah). (6)

 But, on the other hand, it is also true that the things do
 possess a certain kind of reality which is derived from God's
 turning His Face toward them. In this sense there is a bi-
 lateral relationship between the things and God. And in this
 perspective, each of the existents in the world is " existent "
 (mawjud) and " non-existent " (ma'dum) at one and the same

 (1) In the terminology of the later theosophers, this kind of relation is called
 < illuminative relation > (idafah ishraqlyah).

 (2) Zubdah, p. 21 (11. 17-18).
 (3) Ibid., p. 25 (11. 15-16).
 (4) Ibid., pp. 62-63, p. 76.
 (5) Ibid., pp. 20, 26.
 (6) Ibid., p. 23.
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 time. It is this peculiar ontological situation that the word
 " knowledge " (of God) indicates at the [B] level of discourse.
 The phenomenon of equivocation as understood by Hamadani
 consists in a multi-dimensional structure formed by two or
 more meanings (as those of the word " knowledge " at the [A]
 and [B] levels), which are different from each other in terms of
 the depth of vision, being put together into one single semantic
 entity.

 Toshihiko IzuTsU

 (Montreal and Tehran)
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 SUR UNE RELATION DE LA SAQIFA
 ATTRIBUEE A IBN QUTAYBA

 Au cours de nos recherches relatives a l'oeuvre d'Ibn Qutayba,
 notre attention a ete attiree par la mention d'une Risdla ft
 fadl Abr Bakr al-Siddtq attribuee a cet auteur. II s'agissait d'un
 fragment de dix folios figurant dans un recueil factice (1).
 Lors d'un passage a Bagdad en 1965, nous devons a la courtoisie
 de M. Salih al-'Ali et des autorites de 1'Academie Arabe d'avoir

 pu disposer d'une photocopie du fragment en question, dont
 l'interet et l'originalite nous parurent d'emblee evidents, encore
 que le style, d'une fagon a vrai dire toute subjective, nous semblat
 exclure a peu pres certainement la paternite reconnue a ce texte.

 Les circonstances nous ayant contraint a laisser de c6t6 ce
 document, nous decouvrimes tout recemment apres une recher-
 che sommaire autour du sujet qu'il s'agissait simplement des
 premiers chapitres du Kitdb al-imdma wa-l-siydsa, exposant les
 circonstances de la mort du Prophete, et notamment l'episode
 de la Saqlfa des Bani Sa'ida (2). II est hors de question de
 reprendre ici dans le detail la discussion sur l'attribution de
 cet ouvrage; nous rappellerons seulement que l'on s'accorde
 actuellement a admettre qu'il ne saurait etre attribue a notre
 auteur (3).

 Cette decouverte confirme en tout cas notre impression pre-

 (1) A. TALASS, al-Kasdaf = Catalogue gdenral des manuscrits arabes de la biblio-
 theque generale des waqfs de Bagdad, Bagdad 1953, p. 303, no0 9930-9936.

 (2) Imama, Caire 1377/1957, pp. 1-17.
 (3) Cf. LECOMTE, Ibn Qutayba, pp. 174-6, bibliographie de la question.
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 miere, a savoir que la notice d'A. Talass devra etre corrigee
 sur ce point.

 Le fragment, de date sans doute recente, est d'une belle
 ecriture fort lisible, mais les connaissances elementaires du
 scribe en arabe font en sorte qu'il comporte des fautes d'une
 grossierete ahurissante, rendant certains passages inintelligibles
 sans le secours de l'edition. Neanmoins, la conformite totale
 des deux textes aurait pu donner a penser que le fragment
 avait ete recopie sur cette derniere, s'il ne s'averait evident
 que la copie a ete faite sur un manuscrit. En effet, le sous-titre
 du fol. 5a du fragment porte : < Muhalafa Qays b. Sa'd wa-naq-
 duhu li-'ahdihim >; or, d'une part, le texte permet de determiner
 qu'il ne peut s'agir du meme Qays b. Sa'd b. 'Ubada qui, au
 contraire, met un empressement suspect a accorder son soutien
 aux pretendants (= hum), et d'autre part, toutes les autres
 versions de la Saq[fa font etat de l'opposition farouche d'un
 BaSir b. Sa'd b. Ta'laba (1). Cette grossiere erreur de lecture
 atteste done que l'original etait un manuscrit peut-etre defec-
 tueux, mais ayant en tout cas servi de base a l'edition.

 Le copiste, au reste, debordant d'un zele un peu naif, trahit
 un esprit passablement etroit en ne laissant passer rigoureuse-
 ment aucun nom propre sans l'assortir d'une formule eulogique,
 pratique sans doute normale, mais generalement temperee chez
 les auteurs les plus conformistes par le simple bon sens. Or
 le notre, si l'on met a part le nom de Dieu, les mentions du
 Prophete et de 'Ali, pour qui l'usage est constant, emaille son
 texte de la formule radiya lldhu 'anhu (-hd, -hum, -huma...)
 apres le nom de tous les autres personnages sans exception -
 fussent-ils des opposants, ce qui est un comble... - probablement
 en vertu du simple fait qu'il s'agit de contemporains du Prophete

 (1) Basir b. Sa'd b. Ta'laba b. Ka'b. b. al-Hazrak, a Wt6 un des g6n6raux du
 Proph6te, notamment pour la conqu8te de Fadak et autres oasis; m. a 'Ayn al-
 Tamr, pres d'al-Anbar en 12/633; cf. WAQIDi, Magazi, ed. JONES, Oxford 1966,
 II, pp. 723-6 et 727-31.

 L'editeur de 1957 signale aussi avoir dfu corriger ce nom d'apres IBN ABi HADID,
 Sarh Nahg al-baldga, I, p. 128; v. Imdma, p. 8.

 172  G. LECOMTE
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 et de ses Compagnons. L'oecumenisme sunnite que trahit le
 texte ne justifie pas pour autant un tel souci de nivellement
 communautaire !

 Mais l'esprit inculte et borne du copiste ne nous a pas empeche
 de relire un texte qu'en son temps nous avions parcouru rapi-
 dement, et d'y trouver beaucoup d'interet, tant dans sa forme
 que pour son contenu. En effet, en l'examinant avec un peu
 d'attention, nous y avons trouve une reconstruction historique
 ingenieuse, probablement conforme a la realite dans ses grands
 traits, mais sollicitee dans un sens tres precis, et servie par des
 qualites litteraires certaines.

 C'est donc sur ces deux plans que nous allons en tenter une
 description rapide.

 Le Kib a-imma a--s sa porte en sous-titre Tri
 Le Kitdb al-imdma wa-l-siyisa porte en sous-titre ? < Tirih

 al-hulafd' >. II commence en effet avec la mort du Prophete
 et les episodes de l'investiture d'Abi Bakr, qui font precisement
 l'objet du fragment en question, c'est-a-dire des 17 premieres
 pages du texte imprime dans l'edition dont nous disposons.

 Encore qu'il soit tentant d'en proposer un autre decoupage,
 les titres des chapitres - qui figurent tant dans le manuscrit
 que dans le texte imprime - sont les suivants:

 1) Merites d'Abib Bakr et de 'Umar (pp. 1-2) (1); plusieurs
 hadit-s temoignent de la preference marquee du Prophete pour
 ses deux Compagnons de la premiere heure, et surtout pour
 le premier.

 2) Designation d'Abi Bakr (pp. 2-4): le Prophete aurait desi-
 gne expressement Abi Bakr, d'une fagon au demeurant un
 peu equivoque, pour conduire la Priere a sa place, mais, semble-
 t-il, non pas formellement pour diriger la Communaute. Ici
 se place un episode, qu'on dirait surajoute, ofi l'on voit al-'Abbas
 offrir son allegeance a 'Ali des la nouvelle de la mort du Prophete.

 3) Recit de l'episode celebre de la Saqifa (pp. 4-8) qui est
 naturellement le passage central, et qui presente certains traits
 originaux par rapport aux autres versions connues.

 (1) Dans cette analyse, nous donnons la pagination de l'6d. de 1957.
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 4) Opposition d'un chef des Ansdr (p. 8) appele ici faussement
 Qays b. Sa'd, mais qui est en realite le Basir b. Sa'd des autres
 relations.

 5) Designation d'Abi Bakr par les Ansdr (p. 9) dont une
 fraction, toutefois, paralt n'accorder sa bay'a que contrainte
 et forcee.

 6) Opposition de Sa'd b. 'Ubada (pp. 10-11) qui, avec quelques
 irreductibles, fait bande a part jusqu'a sa mort.

 Mais ici, le recit evoque le cas des individus et des groupes
 dont Abu Bakr et 'Umar, soutenus par Abu 'Ubayda, obtiennent
 successivement le ralliement. La liste de ces groupes, et la
 chronologie de leur adhesion, trahissent a eux seuls la mise en
 oeuvre plus ou moins intentionnelle d'un fond historique sans
 doute reel. C'est ainsi qu'on assiste successivement au ralliement
 de 'Utman et des Banu Umayya, de Sa'd et 'Abd al-Rahman
 b. 'Awf et des Bani Zuhra, d'al-Zubayr b. al-'Awwam et enfin
 de 'Ali.

 7) En effet, un chapitre special est consacr6 a l'attitude oppo-
 sitionnelle de 'Alt et de son entourage (pp. 11-12), oh Fatima
 joue un role affectif essentiel, au point qu'elle eut provoque
 l'eclatement de la communaute naissante, n'eut ete l'energie
 de 'Umar, soutenant inlassablement les positions d'Abu Bakr.
 Nous reviendrons sur les peripeties tragi-comiques de cette
 affaire.

 8) Ralliement de 'Alt (pp. 12-16): la mort de Fatima, soixante-
 quinze jours (1) apres celle de son pere, vient a point - d'une
 fagon que l'on ne peut manquer de trouver suspecte - pour
 lever les reticences de 'Ali, qui finit par accorder son soutien,
 entrainant les Banu Hasim >.

 On a vu qu'al-'Abbas avait deja propose son appui a 'Ali.
 Or ici, sur les instances d'al-Mugira b. Su'ba, Abu Bakr lui fait
 des avances, dans l'intention declaree de lui assurer ( ainsi
 qu'a sa descendance ) des responsabilites de gouvernement
 < qui donneraient le pas (hugga) a Abi Bakr et a 'Umar sur

 (1) Sic; les autres recits de ces 6v6nements font 6tat d'un d6lai variable qui ne
 depasse toutefois jamais six mois; cf. EI2, s.v. Fatima (L. VECCIA-VAGLIERI).
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 'Al1 et les Banui Hasim ). Cette demarche se solde par une fin
 de non-recevoir (p. 15).

 9) Le dernier chapitre du fragment renferme la <x hufba
 d'Aba Bakr x) (pp. 16-17) qui sert de conclusion a toute cette
 affaire, morceau d'anthologie pieuse sans grande portee, retenu
 plus ou moins integralement; mais toujours dans les memes
 termes, tant par les historiens que par les auteurs d'adab.

 L'extrait se termine par le recit des debuts de la ridda et
 de l'appui incomparable qu'Abu Bakr regut de 'Umar dans ces
 circonstances.

 Dans le K. al-imdma, la suite rapporte la mort d'Abi Bakr
 et l'accession de 'Umar au califat. Il n'est pas impossible que
 le fragment manuscrit, manifestement tronque, ait egalement
 comporte ce chapitre. Mais on ne peut evidemment savoir
 s'il se poursuivait au-dela de ces evenements.

 Nous reviendrons sur les aspects un peu trop visiblement
 premonitoires, ou si l'on veut (( prospectifs ) de ce recit. Pour
 le moment, ce sont ses aspects plus proprement litteraires,
 non sans rapports d'ailleurs avec ses implications ideologiques,
 que nous voudrions tenter de degager.

 Lorsqu'on etudie une composition litteraire dramatique, il
 est de tradition d'analyser le caractere des personnages. Or
 il se trouve que cet exercice academique coincide ici avec
 l'analyse de l'intrigue, laquelle remplit une trame historique
 devenue article de foi dans l'Islam sunnite. Nous examinerons

 donc successivement les principaux protagonistes de cette affaire
 cruciale pour le devenir du monde arabe et islamique.

 ABU BAKR:

 II apparalt ici moins sous les traits du chef politique dont il
 n'avait sans doute pas la vocation, que sous ceux du Compagnon
 de la premiere heure, pieux, inconditionnellement respectueux
 de la memoire du Prophete et des caprices de sa fille, pusillanime,
 et abusant des sanglots comme moyen de gouvernement.

 Toujours associe a 'Umar dans la faveur du Prophete (pp. 1-2),
 il ne dispose pas meme dans l'esprit de sa propre fille 'A'isa
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 de l'estime suffisante pour qu'elle le considere d'emblee comme
 un chef d'ltat : lorsque le Prophete a l'agonie demande a cette
 derniere d'aller lui chercher ( son ami > (habfb), sachant pourtant
 qu'il entend par la designer Abu Bakr, elle lui amene cependant
 'Umar, qu'elle juge plus energique et plus capable de sang-froid.

 A plusieurs reprises, lors de l'episode de la Saqlfa, Abu Bakr
 tentera de se decharger d'un fardeau qui lui pese visiblement,
 et recommandera l'investiture de 'Umar ou d'Abu 'Ubayda
 b. al-Garrah. Plus tard, sur son lit de mort (p. 18), il exprimera
 une nouvelle fois son regret de ne l'avoir pas fait avec assez
 de persuasion.

 Au reste, devant l'obstination de Fatima a recuser son autorite,
 Abu Bakr, effondre, est bien pres de consommer la dislocation
 de la Communaute en demissionnant (p. 14).

 Il s'est toutefois ressaisi au moment crucial ou il convenait

 coute que cofte d'opposer les titres de Muhagirin a ceux des
 Ansar; on le voit alors reprendre la parole a 'Umar, et prononcer
 un discours plein de noblesse, qui sera retenu dans les antholo-
 gies, tout comme sa hutba finale, alors que la plupart des autres
 propos qui lui sont pretes ici en sont absents (p. 5).

 II est juste de dire qu'il fera preuve, au moment de la ridda,
 d'un courage qu'il tient d'ailleurs en partie de l'assistance
 inebranlable de 'Umar.

 II ne faut pas conclure de cette analyse du caractere d'Abu
 Bakr qu'il apparalt dans ce texte sous un jour defavorable :
 s'il ne brille pas par ses qualites d'homme d'Etat, cela est
 amplement compense par son prestige de Compagnon privilegie,
 et par des vertus d'humanite et de piete qui suffiront a lui
 maintenir la veneration de la Communaute dans la suite des

 temps.

 'UMAR:

 II est vraiment la cle de voute de l'action. La oiu est Abi

 Bakr, 'Umar n'est jamais loin, fut-ce dans les propos du Prophete,
 qui ne les distingue guere dans sa faveur, ou dans l'esprit de
 'X'isa elle-meme, dont l'attitude, sans doute schematisee,
 reflete l'estime dans laquelle 'Umar etait tenu dans l'entourage
 du Prophete. 'Ali lui-m8me exprimera plus tard a un temoin

 176  G. LECOMTE

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:37:57 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 RELATION DE LA Saqzfa ATTRIBUtE A IBN QUTAYBA

 sa consideration pour 'Umar, qu'on est en train d'ensevelir
 (pp. 1-2).

 Lors de la Saqrfa, c'est 'Umar qui sape inlassablement les
 pretentions des Ansar recalcitrants, faisant alterner les argu-
 ments politiques (1) et les arguments personnels (2). C'est encore
 'Umar qui, avec Abu 'Ubayda, obtient le ralliement des fractions
 hesitantes (pp. 10-11).

 C'est toujours lui qui, ne reculant pas devant les grands moyens,
 obtient la reddition des conjures reunis chez 'Ali, en menagant
 de les bruler vifs. Comme on lui fait remarquer avec horreur
 que la fille du Prophete est presente, son temperament tout
 d'une piece se revele dans une reponse d'un laconisme glacial:
 < Et apres ? > (wa-'in!) s'ecrie-t-il (p. 12).

 Cependant, excede par les lamentations d'Abu Bakr, mais
 dument chapitre par lui sur les menagements dus a Fatima,
 il tentera une derniere fois de flechir cette derniere, d'ailleurs

 sans succes, ce qui donne a penser que pour une fois, 'Umar
 a trouve plus obstine que lui... (pp. 13-14).

 'Umar est present lorsqu'il s'agit de solliciter l'appui d'al-
 'Abbas; mais il a sans doute le tort de laisser parler Abu Bakr,
 se contentant d'opiner, car l'entrevue se solde la aussi par un
 echec (p. 15).

 II est loin toutefois d'apparattre comme depourvu de sens
 politique, puisque devant l'ampleur de la ridda, il suggerera a
 Abu Bakr, pour une fois opiniatr6, un retrait tactique de nature
 a limiter le desastre (p. 17).

 Plus jeune qu'Abi Bakr, energique, decide, ruse' et sans grand
 scrupule religieux ou humain, constamment sur la breche,
 'Umar apparait done comme la veritable eminence grise d'Abu
 Bakr, et probablement comme le veritable chef pendant les
 deux annees du regne de ce dernier.

 'UTMAN

 Si nous en parlons ici, c'est avant tout pour respecter l'ordre
 de preseance des quatre premiers califes. Or 'Utman ne fait

 (1) P. 7 : On ne peut mettre deux sabres dans le meme fourreau. )
 (2) P. 8: (J'ai jure au Prophete de ne jamais me disputer avec al-Hubab;

 je ne veux done pas lui repondre. >

 13
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 qu'une breve apparition dans cette histoire (1). Apres le rallie-
 ment des Ansar, quelques fractions - comme par hasard les
 plus proches du Prophete par la parente - hesitent encore.
 Les Bani Umayya, rassembles autour de 'Utman, sont de
 celles-la. II suffira a 'Umar de leur signifier lapidairement et
 vertement d'avoir a se soumettre (2) pour que les Umayyades,
 'Utman en tete, obtemperent. Un doux homme, en somme,
 que 'Utman; mais aussi, une famille dont l'appartenance a
 la Communaute sunnite n'a ete mise en cause qu'un court
 instant...

 'ALi

 Tout au long du recit, 'All apparalt comme un velleitaire,
 tenu en lisiere d'un c6te par al-'Abbas, dont le personnage
 s'effacera vers la fin apres avoir affirme ses droits, se retirant
 sur son Aventin pour menager l'avenir (3), et surtout par son
 epouse, la fille du Prophete Fatima, qui reste le veritable obstacle
 a son ralliement. Abi Bakr se pr8te d'ailleurs au jeu en declarant:
 ( Je ne chercherai pas a contraindre 'Ali tgnt que Fatima vivra >
 (p. 13). De fait, celle-ci disparue, 'Ali viendra spontanement
 se soumettre (p. 14).

 Lorsque Qays b. Sa'd, Ansari dont l'opportunisme fait
 un partisan bien suspect, aura laisse soupgonner a 'All la tiedeur
 de ses congeneres, c'est Fatima qui entrainera son epoux dans
 une campagne de seduction des Ansar. Mais ceux-ci reculeront
 toutefois in extremis devant une trahison (p. 12).

 Certains traits r6velent la encore le caractere tres elabore

 du personnage : en effet, les principales reticences personnelles
 de 'Ali se manifestent lorsque Abi Bakr, trop maladroitement
 pour que cela soit credible, se fera appeler devant lui successive-
 ment <(halrfa Rasul Alladh>, et (<amir al-mu'minn,> (p. 13).

 (1) On remarquera qu'il n'apparaft pas davantage dans les autres versions
 classiques de l'6v6nement.

 (2) P. 11: ? Pourquoi faites-vous bande A part? Allons! Reconnaissez Abu
 Bakr !

 (3) On sait qu'il sera relaye par son fils.
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 FATIMA

 Son personnage evoque ici irresistiblement une duchesse de
 Berry au petit pied : ses menees et ses complots pour le retablisse-
 ment d'un certain legitimisme representent avant tout un
 symbole. Elle se presente comme l'obstacle infranchissable a
 l'unification de la Communaute. En qualite de fille du Prophete,
 elle est intouchable, meme pour 'Umar qui, quoi qu'il en ait,
 finit par se rendre aux objurgations apaisantes d'Abui Bakr.

 Le caractere symbolique du personnage de Fatima se mani-
 feste encore dans cet episode capital, lie a l'affaire de Fadak,
 ou Abu Bakr, se defendant de vouloir la spolier de son heritage,
 lui rappelle neanmoins discretement, et comme pour s'excuser,
 ce propos du Prophete qui deviendra l'argument de base du
 Sunnisme face aux revendications 'alides: ? Nous ne laissons

 pas d'heritage; ce que nous laissons est aum6ne legale > (p. 14).
 Enfin, on ne peut s'interdire de penser qu'il etait opportun

 qu'elle disparut, alors que deux mois et demi apres la mort du
 Prophete 'All restait apparemment le dernier opposant.

 Personnage symbolique, sans doute, mais aussi probablement
 d'une vivante historicite : ses chevauchees nocturnes, ses
 bouderies, ses voceros, ses coleres, sa rouerie, son acharnement,
 en font sans doute un des acteurs les plus vivants et les plus
 authentiques de ce drame.

 ''IISA

 Le r6le historique de 'A'isa n'est pas termine a cette epoque,
 et la fille d'Abi Bakr aura encore quelques belles heures de
 celebrite. C'est pourquoi sans doute elle n'est citee ici que pour
 memoire. Elle semble n'apparaltre que pour manifester un
 certain dedain apitoye a l'egard de son vieux p6re, et laisser
 percer sa consideration pour 'Umar, qui est l'energie personni-
 fiee (p. 3). On peut bien sur penser que cette predilection
 s'eclairera plus tard, lorsque 'A'isa se revelera comme une
 animatrice politique. Mais peut-etre est-il une explication plus
 simple... En effet, c'est le lieu de relever un mot cruel du
 Prophete agonisant a l'egard de ses femmes, visiblement domi-
 nees par 'A'isa qui vient de reveler un faible un peu equivoque
 pour 'Umar : vous autres femmes, semble-t-il dire, vous etes
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 incorrigibles, <vous etes toutes les petites amies de Joseph ! ) (1).
 Le mot est savoureux, et pourrait bien placer sons leur veritable
 jour des reactions que I'on met peut-'tre un pen hAtivement
 au compte de la passion politique... (p. 4).

 L'autenr de l'Imdma declare : #J'ai recueilli toutes (ces
 informations), et j'en ai fait une synthese (allaftuhu) conforme
 a l'esprit ('ald ma'na hadilihim), en tenant compte des impli-
 cations sons-jacentes " la lettre (wa-mag'a-zi lugatihim)>) (p. 3).
 On ne saurait dire plus clairement que les donnees de base ont
 6te sollicitees pour fournir un recit cohelrent en accord avec
 l'idee que s'en forgeait l'auteur.

 De fait, La relation de la Saqifa dans l'Imdma est compos~e
 tres differemment des autres versions classiques.

 Les versions anciennes (2) et leurs avatars plus tardifs (3)
 ne fournissent generalement pas un r'cit suivi, mais des donnees
 en ordre disperse en forme de hadij. En d'autres termes, chaque
 episode se presente de fa?on isole'e, parfois en differentes redac-
 tions. Plusieurs 61lements reviennent constamment, et 'a pen pres
 ne varietur; c'est le cas de la hufba finale d'Abii Bakr, dont le
 texte semble etabli d'es une epoque tres ancienne. Certains
 6pisodes ne sont brosses qu'a grands traits : ainsi, celui de la
 revendication de Sa'd b. 'Ub5da et des Ansar, rapidement
 evoque dans la plupart des cas.

 En revancle, ii est 'evident que d'autres sont abordes dans
 un esprit different selon les auteurs. Ainsi en est-il, naturelle-
 ment, du role de 'Ali et de FAtima, et accessoirement de celui
 d'al-'Abbds. Ces deux e'lements sont lotalement absents de la

 relation d'Ibn Sa'd (i. 230/845) qui est l'une des plus anciennes
 connues. Ils surgissent en revanche d6s celle de Tabari (m. 310/
 923) oii 'AlT est mis en vedette beaucoup plus nettement dans

 (1) Anlunna sawdhzib1t Yz2suf; rien que ce pluriel affectif insolite r6v61e une
 version originale. Les r6cits les plus anciens disent seulement sawdhib b (les
 amies). V. page suivante.

 (2) P. ex. IBN HItlM, SEra, Caire 1346, II, pp. 427-31; IBN SA'D, TabaqdL,
 6d. SACHAU, Ill/I, pp. 126-33; TABARY, Tdrfh, 6d. DE GOEJE, IfIV, pp. 1815-30.

 (3) P. ex. IBN AL-ATiR, Kdmil, Caire 1303, II, pp. 122-5.

 ISO  G. LECOMTE
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 son r6le d'opposant soutenu par une fraction des Ansar. II est
 des lors flanque d'al-'Abbas dans presque toutes ses demarches
 importantes.

 C'est sans doute la version d'Ibn al-Atir (m. 630/1233) qui
 rappelle au plus pres celle de l'Imama. L'episode central de la
 resistance de Sa'd b. 'Ubada jusqu'au ralliement des Ansar
 est a peu pres litteralement identique. Le personnage d'al-Hubab
 b. al-Mundir, qui vient appuyer le chef des Ansar, figure ici
 comme dans l'Imdma, alors qu'il n'apparalt pas dans les versions
 anciennes consultees. Cependant, les phases anterieures et la
 resistance de 'Ali sont relatees dans une tout autre forme, plus
 proche des versions anciennes.

 Enfin, le propos desabuse du Prophete a l'egard de 'A'isa
 preferant ouvertement un homme dans la force de l'&ge a son
 propre pere charge d'ans: (Vous etes les amies de Joseph ,
 qui, dans les relations primitives est formule : ( anlunna sawdhib
 Yusuf , est ici enonce comme dans l'Imdma: ( antunna sawd-
 hibdt Yasuf ). Tout se passe comme si, a partir d'un certain
 moment, l'on avait trouve bon de rencherir par un procede
 morphologique plus expressif.

 Tout ceci semble montrer que la version de la Saqlfa dans
 l'Imdma est relativement tardive, evidemment posterieure a
 la crise 'abbaside du debut du IIIe siecle, et probablement meme
 au debut du Ive, compte tenu des options sous-jacentes, beaucoup
 plus perceptibles que dans les relations anciennes.

 Notre propos n'est pas ici d'infirmer ou de confirmer l'attri-
 bution proposee a Ibn al-Qutiyya (m. 367/977) (1), deja plus
 plausible que celle qui a ete retenue longtemps, a Ibn Qutayba
 (m. 276/889). Mais nous pensons qu'elle pourrait etre encore
 posterieure a l'epoque de l'ecrivain andalou. Maints indices
 significatifs concernant le style donnent a penser plut6t a un
 ouvrage relativement tardif (2).

 (1) Essentiellement par DE GAYANGOS (1843), DozY (1881) et RIBERA (1926).
 (2) I1 serait trop long d'exposer ici les raisons pour lesquelles il nous semble

 que le style exclut formellement une ceuvre d'Ibn Qutayba. On peut toutefois
 les esquisser bri6vement.

 Sur la base de depouillements statistiques d6ja trbs avanc6s, nous envisageons
 la mise au point d'une methode d'analyse stylistique appliqu6e a la litterature
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 On voit ainsi comment l'analyse du caractere des personnages,
 jointe a celle de l'action telle qu'elle est relat6e ici dans une
 version originale, trahit l'exploitation orientee d'une trame
 historique sans doute vraisemblable, mais a vrai dire authentique
 seulement dans ses grandes lignes.
 La propagande 'abbaside, apres le ballet-hesitation de l'epoque

 mu'tazilite, se devait de mettre en relief la personnalite des
 deux premiers califes, dont la posterite ne representa jamais
 un danger politique, face a celle des deux successeurs qui, a
 des titres divers, restaient le symbole de deux tendances dynas-
 tiques oppositionnelles, et notamment 'Ali.
 II n'en etait pas moins important de montrer comment les

 Umayyades, se tenant d'abord a l'ecart, rentrent au bercail
 sans coup ferir et parmi les premiers : on sait que la tendance
 des ahl al-Sunna wa-l-gama'a, qui devient majoritaire a partir

 en arabe littoral. Nous disposons deji d'un 6chantillonnage etendu, s'echelonnant
 entre la poesie preislamique et la presse contemporaine, et portant sur les princi-
 pales structures morphologiques et syntaxiques de base (emploi du verbe, emploi
 des cas, complexe d'annexion, modes de subordination, etc.). Chaque echantillon
 porte en principe sur 100.000 mots. Cet echantillonnage t6moigne, soit dit en passant
 d'une stabilite stupefiante de la syntaxe et du style en arabe litteral jusqu'4 la
 p6riode actuelle. II est n6anmoins possible de d6finir un certain nombre de criteres
 en quelque sorte pertinents, de nature A caract6riser plus exactement la maniere
 d'un auteur donne, ou peut-4tre d'un genre donn6e un moment donne. Parmi
 ceux-la, on croit pouvoir classer au premier rang l'emploi des cas (1? : direct;
 20 : nominatif; 30 : indirect), et au second les modes de subordination (completive,
 causale, finale, etc.). Or l'un de nos 6chantillons portant pr6cis6ment sur l'oeuvre
 d'Ibn Qutayba, il s'avere que 1'6chantillon constitu6 par les 100.000 premiers
 mots de l'lmdma, que nous avons depouill6 k cette occasion, montre un decalage
 total par rapport au style d'Ibn Qutayba, au moins en ce qui concerne l'emploi
 des cas, et notamment du complexe d'annexion : alors que l'oeuvre d'Ibn Qutayba
 revele 1264 complexes d'annexion pour 100.000 mots, ce qui est le chiffre de loin
 le plus eleve que nous ayons relev6 (la moyenne etant de 719), l'Imdma n'en fournit
 que 448, ce qui est le chiffre le plus faible que nous connaissions. Dans l'etat actuel
 de notre recherche, il nous paratt que cet indice suffit a exclure une attribution
 deja contestee depuis longtemps sur d'autres bases.

 D'autres criteres statistiques, sur lesquels nous ne nous 6tendrons pas, conduisent
 A une conclusion qu'il etait deja possible de prevoir empiriquement : le texte de
 l'Imama offre un compromis entre le style du hadrt (cf. 6chantillon de Buhari)
 et celui des historiens tardifs (cf. Bchantillons d'historiens de la fin du Moyen Age).

 Faut-il ajouter que ces donnees chiffrees ne font que confirmer le sentiment
 subjectif de quelqu'un qui a deja beaucoup frequent6 Ibn Qutayba?
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 du IIe si6cle, est a la rehabilitation du # siecle umayyade -
 nonobstant la survivance d'une fraction dite # ulmdniyya ,-
 dans le but d'opposer un front commun aux entreprises ls'ites,
 de loin les plus perilleuses pour la securitM du regime.

 Le recit des menees oppositionnelles de Fatima trahit incon-
 testablement la mefiance permanente du sunnisme a 1'egard
 des visees dynastiques 'alides dans la lignee de la fille du
 Prophete. Mais il est ici habilement tempere par la relation de
 l'attitude de 'All qui, des la disparition de sa turbulente epouse,
 se soumet sans murmure, pour meriter son accession au califat
 et le respect des generations futures, fussent-elles sunnites.

 Dans notre texte, le personnage d'al-'Abbas est plus present
 que partout ailleurs. A deux reprises, il apparalt comme conseiller
 de 'All, - videmment au titre des ahl al-bayt - mais des que
 la situation se stabilise, bien plut6t comme defenseur de sa
 lignee personnelle, puisque, degu par 'All, il se desolidarise de
 ce dernier lorsque celui-ci se rallie. II se retire alors sur ses posi-
 tions, pour menager l'avenir.

 Cette trame, en germe dans les versions moyennes de la
 Saqifa, sinon dans les plus anciennes, se trouve ici exploitke
 d'une faSon beaucoup plus methodique que partout ailleurs,
 par un auteur dont les talents litteraires reussissent a la rendre
 egalement plus convaincante.

 De qui s'agit-il ? Nous ne saurions en decider dans l'occasion
 presente. Mais ce ne peut etre en aucun cas Ibn Qutayba.

 GERARD LECOMTE

 (Paris)
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 EN DROIT HANAFITE

 Pour tout Musulman, meme quand il est frotte de quelque
 culture juridique, le hul' est une separation definitive, convenue
 entre epoux, moyennant une compensation payee par la femme.
 C'est, pour ainsi dire, le mariage en negatif. Le mariage est un
 accord qui permet aux epoux de vivre ensemble, au sens le plus
 complet de l'expression, a la condition que le mari paie une dot
 (mahr) a sa femme. Le hul' est un accord entre epoux qui met
 fin a cette vie commune et qui, inversement, impose a la femme
 de dedommager son mari, ne serait-ce qu'en lui restituant le mahr
 qu'elle avait regu en se mariant. En somme, l'idee de hul' postule
 celle de compensation, appelee 'iwad ou badal. Les traites de
 fiqh, meme les plus savants et les plus detailles, contribuent a
 ancrer cette idee dans la pensee du public, en ordonnant tout
 leur expose autour de la compensation promise par la femme.
 On ne peut du reste le leur reprocher. N'envisageant que l'hypo-
 these la plus courante, pour ne pas dire la seule que la pratique
 revele, il est normal que les auteurs mettent l'accent sur cette
 compensation dont ils font, en quelque sorte, le pivot de l'insti-
 tution.

 Et pourtant, les juristes de toutes les ecoles, et non pas seule-
 ment les Hanafites, se sont pose la question de savoir quel serait
 le sort d'une convention entre epoux, conclue en terme de hul',
 mais ne mentionnant pas de compensation ou l'excluant expres-
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 s6ment. La r~ponse est ais'e en droit mal'kite et en droit cha-
 f6ite.

 Dans le premier de ces syst'mes (1), ce genre de hul' est
 valable, mais n'impose aucune obligation ' la femme ; ii entralne
 repudiation definitive de celle-ci, mais sans creer d'empechement
 au remariage eventuel des epoux, comme La repudiation par
 trois, ce qui est un avantage non negligeable car, dans cette
 ecole, un pareil resultat ne peut etre obtenu par aucune autre
 repudiation definitive.

 Le systeme chafeite est aussi simple, encore que diametrale-
 ment oppose au precedent; la compensation exclue expresse'-
 ment transforme le hjul' en repudiation simple et revocable;
 mais si elle a e'' simplement omise, le hul' est valable, et la
 femme doit ' son mari la dot d'equivalence (mahr mill) (2).
 Le droit hanbalite est plus hisitant, bien que d'apr6s H-jiraqI (3),
 La solution de l'6cole se rapproche de celle des Mal6kites, qui a
 e'' ci-dessus resumee.

 En revanche, le probleme du hjul' sans compensation est une
 des questions les plus controversees du droit hanafite ou, pour
 etre plus exact, une de celles oii la confusion s'est install6e, ' la
 faveur d'une interpretation maladroite d'un aphorisme propre '
 cette ecole, relatif aux repudiations kiniya, c'est-'a-dire de celles
 qui ne comportent pas, dans leur formulation le mot Jaldq, ou
 l'un de ses derives. Le hiul' sans compensation ne serait-il pas
 tout simplement un falaq unilateral, formul' en terme de hul',
 faldq kindya, produisant des lors une repudiation definitive, Si
 telle est l'intention du mari, mais ne pouvant faire peser sur la
 femme, comme le vrai hul', aucune obligation financiere. C'est
 a peu pres ce qu'enseignent quelques professeurs contemporains,
 dans leurs manuels ' l'usage des etudiants en droit (4). Ce faisant,

 (1) Voir par ex. al-Hatt1b, Mawdhzib al-Jalil (Commentaire de Ualil), Le Caire
 1329, IV, 24; Dardir-DasOqi, a.- 8arh al-kabfr, Le Caire, 6d. IHalab?, II, 351.

 (2) Voir notamment ar-Ramli, Nihuiyat al-Muhz1dj (Commentaire de Nawawi),
 Le Caire 1938, VI, 398.

 (3) Un des premiers juristes hanbalites (mort en 394 de F'H6gire); conf. Ibn
 Qud&ma, Mugni, 3e 6d. Le Caire 1367 H. < S'i1l1'a r6pudi6e par hzul', mais sans
 compensation, c'est un (vrai) izul', et le mari n'aura droit A rien ).

 (4) Voir par ex. Muhammad Y&suf MKsU, Ahkdm al-ahwdl ag-?a!zsiyya, Le Caire
 1958, p. 302; ou encore 'Umar'Abd Allh, Ahk&m a9-Sarl'a al-Isldmiyya, Le Caire
 1958, p. 391.
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 ils se bornent a demarquer le grand al-Kasani (1) qui, effective-
 ment, commence ainsi son chapitre sur le hul' ( I1 existe deux
 genres de hul'; le hul' avec compensation ('iwad) et le hul'
 sans compensatiol... Dans ce dernier cas, si le mari a eu l'in-
 tention (nawd) de repudier, c'est une repudiation (faldq) mais
 non pas s'il n'a pas eu cette intention, parce qu'il s'agit d'une
 des formules kindyadt >. De la, on a conclu, beaucoup trop hati-
 vement, que le hul' sans compensation ne pouvait etre tenu que
 pour une repudiation unilaterale, n'entralnant aucune decheance
 financiere, ni le paiement d'aucune indemnite par la femme,
 autrement dit, qu'il ne pouvait y avoir en droit hanafite de
 hul', techniquement parlant, sans compensation. C'etait oublier
 que, quatre pages plus loin, le meme al-Kasani ecrit textuel-
 lement: ((En ce qui concerne le hul' (2), la contrepartie ('iwad)
 n'est pas obligatoire (gayr ldzim) car il est legal (masri') avec
 ou sans compensation, et l'exigence d'une compensation n'est
 pas indispensable a sa valisite (li-sihhatihi) ).

 Les legistes hanafites qui, posterieurement a Kasani, se sont
 employes a elaborer le statut du hul' sans compensation, ont du
 tenir compte des deux principes ci-dessous enonces, et tenter
 de les concilier. Sur deux points, l'unanimite au sein de l'ecole
 s'est faite. D'une part, il est possible, grace a l'emploi d'une
 formule appropriee, d'obtenir, sans mentionner de compensa-
 tion, un hul', c'est-a-dire une repudiation definitive, mais qui ne
 cree pas d'empechement au remariage eventuel des deux epoux,
 l'un avec l'autre; d'autre part, ce hul' aura, quand meme, des
 consequences financieres, pour la femme tout au moins.

 Quelle sera l'etendue des sacrifices financiers imposes a la
 femme ? C'est ici que subsiste une controverse qui date du debut
 de l'ecole hanafite. Elle oppose ceux qui proposent de limiter la
 compensation due par la femme (bien que non stipulee) au mon-
 tant de la dot, aux tenants du principe que les decheances
 qu'entralne le hul' avec compensation (en application de la
 doctrine prevalente d'Abi HIanifa) se produiront, egalement,
 dans le hul' sans compensation.

 (1) Badd'i' as-Sand'i', Le Caire 1910, III, 144.
 (2) L'auteur fait une comparaison avec le mariage (Badd'i', III, 148).
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 En ce qui concerne l'ensemble de la question et quelle que soit
 la position que l'on adopte sur ce dernier point, on est loin de
 l'affirmation, pour le moins imprudente, de ceux qui soutiennent
 qu'en droit hanafite, il ne peut y avoir de bul' sans compensation.

 Le premier probleme qui s'est pose aux juristes hanafites, est
 celui de la formulation du hul' sans compensation. Cette formu-
 lation doit faire apparaltre nettement le caractere contractuel
 du hul' et appeler pour ainsi dire l'acceptation de la femme.
 L'acceptation est en effet absolument indispensable dans ce genre
 de hul'. Non pas qu'elle soit superflue dans le hul' avec compen-
 sation, mais alors elle resulte davantage de l'engagement de la
 femme de payer la compensation offerte par elle ou reclamee par
 son mari, que d'une acceptation formelle de l'offre du mari; a
 telle enseigne que si c'etait un tiers qui payait la compensation
 (ce qui est admis par toutes les ecoles), l'acquiescement de la
 femme serait alors inutile et, bien mieux, elle pourrait etre
 separee de son mari, meme contre son gre (1).
 Mais, en l'absence de compensation, son acquiescement a

 1'offre meme du mari devient une condition capitale de validite ;
 en l'occurrence, il ne peut resulter que d'une acceptation formelle
 (qabal sarih), sans quoi, rien ne distinguerait le hul', convention,
 de la repudiation unilaterale, falaq. L'offre elle-meme ne saurait
 etre formulee de n'importe quelle fagon. II ne suffit pas qu'elle
 contienne le mot hul' ou tout autre derive du verbe hala'a, dont
 hul' est tire. Les juristes hanafites exigent, soit le mode imperatif
 du verbe hala'a; la femme, a l'invitation du mari se repudiant
 elle-meme, en termes de hul', ce qui ne laisse place a aucune
 incertitude sur son acceptation; soit l'emploi par le mari de la
 troisieme forme du verbe trilitere hdla'a (2) qui, d'apres les
 grammairiens arabes, indique l'action qui appelle une reponse,
 une reaction de la personne a laquelle on s'adresse. C'est ainsi
 que les juristes hanafites precisent, bi-lafz al-mufd'ala (3).

 (1) Ibn al-Humam, Fath al-Qadir (Commentaire de la Hiddya), Bulaq 1315, III,
 221. M6me solution dans les autres 6coles; cf. Y. Linant de Bellefonds, Traife de
 Droit musulman compare, Paris-La Haye 1965, II, n0 1071.

 (2) La voyelle a de la lre radicale est alors allongee ; tandis qu'elle est breve dans
 la forme simple du verbe.

 (3) al-Haskafi, Durr al-Muhiar, en marge d'Ibn 'Abidin, Radd al-Muhtdr, Le
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 Quels vont etre les effets de l'accord conclu de la sorte ?

 En ce qui concerne le mariage (et sur ce point, l'accord est
 unanime dans I'ecole), celui-ci est dissous par repudiation defini-
 tive (bd'in) ('), mais les epoux peuvent se remarier s'ils d6cident
 de reprendre la vie commune, sans que la femme soit oblig6e de
 contracter, entre temps, une autre union, avec un tiers appe16
 muhallil.

 En revanche, pour ce qui est des consequences financieres de
 l'op'eration, la logique aurait voulu que rien ne se passAt, c'est-
 a-dire que La femme ne d'ut rien ' son ex-mari. Du moment
 qu'aucune compensation ('iwad) n'avait ete prevue, c'est que
 le mari n'entendait rien recevoir de sa femme. Ce fut l'opinion des
 deux grands disciples d'Abti Hanifa, ' savoir, Muhammad a'-
 Saybini et Abil Yiisuf, et c'est ce qu'enseignent, par ailleurs, les
 ecoles malekite et hanbalite (2).

 Les auteurs qui, sur ce point precis, attribuent ' Abii HIanifa
 trois et meme quatre. opinions differentes (3), ne manquent pas
 de faire figurer parmi ces opinions celle qui voudrait que le Ihul'
 sans compensation n'entralnAt aucune decheance financiere a
 I'egard des epoux, ni aucune obligation ' la charge de La femme.
 Mais jamais, dans aucun ouvrage hanafite - du moins ' notre
 connaissance (4) - cette opinion du grand Maitre n'a ete rappor-
 tee comme constituant la version sahJh, authentique, de son
 enseignement.

 Et cela se comprend, car une pareille solution se concilierait
 difficilement avec l'esprit general qui a preside A la structuration
 par l'cole hanafite du hul', conSu par elle comme un moyen de
 libe'ration totale de toutes les chatnes du mariage.

 Caire 1306, II, 605. Les contemporains reprennent A leur compte la mgme r6gle;
 cf. AbCi Zahra, al-Ahrzwdl ai-gah iyya, 2e 6d. Le Caire 1950, p. 329.

 (1) Sarahsi, al-MabsCit, Le Caire 1323 H., VI, 175.
 (2) 'All al-lUafif, Furaq az-zawdj, Le Caire 1958, p. 182.
 (3) Voir par ex. Ibn 'Abidin, Radd al-Muhtdr, II, 619.
 (4) II convient de ne pas se m6prendre sur le passage d'a1-K&s&ni (Badd'i', III,

 151) of ii est dit textuellement : ( Sil (le mari) r6pudie par f.ul' avec l'intention d'une
 r6pudiation unilat6rale (wa nawd l-taldq)... alors la femme ne devra rien ). On a
 suppos6, au texte, que le mari avait bien l'intention de conclure un fzul' proprement
 dit, puisque I'acceptation de la femme y est exig6e.
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 II importe donc, pour s'en faire une idee exacte, de considerer
 ce qui se passe dans le hul' avec compensation. D'apres les deux
 disciples, les effets, sur le plan financier, du hul' avec compen-
 sation se limitent strictement a ce qui a ete convenu par les
 epoux. La femme ne paiera que ce qu'elle a offert ou promis
 comme compensation; mais, selon Abii Hanifa (1) - et c'est
 son opinion qui a prevalu dans l'ecole (2)-le hul' oblige la femme,
 d'abord au montant de la compensation promise, mais en sus,
 les epoux seront liberes de leurs dettes reciproques nees du
 mariage; pour ce qui est de la femme, elle ne pourra reclamer le
 reliquat de la dot et les arrerages accumules de la pension ali-
 mentaire, qui sont des dettes du mari, consequences du mariage.
 Or ce resultat surprenant, mais qui est bien dans la logique du
 systeme d'Abu Hanifa, va se produire, encore que les 6poux
 n'aient stipule qu'une compensation derisoire, ou encore, quand
 la compensation est entachee d'alea ou reputee inexistante.
 Ainsi donc, dans la pensee du fondateur du Hanafisme, les
 effets du hul' avec compensation debordent, et de loin, le mon-
 tant de la compensation convenue. La remise reciproque de
 leurs dettes matrimoniales est une consequence du hul', lui-meme,
 et non de l'importance de la compensation stipulee. Cela a paru
 si normal que l'on a invente l'adage suivant, qui se trouve dans
 Ibn al-Humam, et que reprend Ibn 'Abidin (3): < Par la mention
 du hul', la compensation est prevue par l'usage >, li-ann al-mdl
 madkur 'urfan bi-dikr al-hul'.
 Ayant ainsi admis que tout hul', meme sans compensation

 stipulee, devait avoir un effet # liberatoire ) tout au moins au
 profit du mari, le juriste hanafite s'est preoccupe de mesurer
 l'etendue des consequences financieres qui en decoulent. Deux
 theses ont ete soutenues, egalement presentees comme consti-
 tuant la version authentique, sahlh, de l'enseignement d'Abi
 Hanifa sur la question. D'apres les uns (Qadi-HIn, Ibn al-

 (1) Voir l'expose des deux theses dans al-Kasani, Baddi', II, 151-152, et Sarahsi,
 al-Mabsui, VI, 189-90.

 (2) Les faldwd sont rendues d'apres l'opinion d'Abu Hanifa; cf. 'Umar 'Abd
 Allah, op. cit., p. 403.

 (3) Ibn al-Humam, Fath al-Qadir, Bulaq 1316, III, 222; Ibn 'Abidin, Radd al-
 Muhtdr, II, 619.

 190

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:38:04 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 LE G HUL >> SANS COMPENSATION

 Humam, al-Haskafi, etc.) (1) Abiu Hanifa n'aurait prevu, dans
 l'hypothese d'un hul' sans stipulation de 'iwad, que la remise
 reciproque des seules creances dotales. Encore faut-il s'entendre
 sur le sens de cette expression. Elle pourrait signifier que si le
 mari avait deja paye la totalite de la dot (ce qui est rare), il
 n'aurait pas le droit d'en reclamer la restitution a sa femme apres
 le hul', mais que s'il n'avait paye qu'une partie (comme c'est la
 coutume), il serait ( libere * du restant, son ex-femme ne pourrait
 pas le lui reclamer, comme aurait le droit de le faire une repudiee
 par faldq. Mais d'autres ont interprete differemment cette
 (liberation > (bart') restreinte a la dot, en disant que la femme
 devrait restituer (radd) la partie de la dot qu'elle avait regue
 au moment du mariage.

 La deuxieme version, attribuee a Ab HIanifa, et donnee aussi
 comme authentique, est rapportee par Zayla'I, le grand juriste
 hanafite du IIIe siecle de l'Hegire, dans des termes qu'il importe
 de reproduire textuellement, etant donne l'importance de son
 texte (2) :

 ( S'ils (les epoux) n'ont rien stipule, chacun d'eux est libere
 (bar') de tout ce qu'il doit a l'autre, du fait du mariage, c'est
 (la version) authentique, que ce soit avant consommation ou
 apres et que la dot (mahr) ait ete regue ou non; de sorte qu'elle
 (la femme) n'est pas tenue de restituer ce qu'elle aurait regu,
 meme si (la separation avait eu lieu) avant la consommation ,.

 En somme, d'apres Zayla'i, les decheances financieres qu'en-
 traine le hul', sont les memes, qu'une compensation ait ete sti-
 pulee, ou que les epoux n'aient rien mentionne a cet egard.

 Un tel flottement dans la doctrine classique a laisse libres les
 contemporains d'opter pour la solution qui leur a paru le mieux
 se concilier avec la conception generale du hul' qu'Abu Hanifa
 avait imposee a l'ecole hanafite. C'est ainsi que Qadri pacha,
 dans son recueil codifie, abusivement denomme Code du Statut

 (1) Ces 16gistes sont 6num6r6s par Ibn 'Abidin dans son commentaire d'al-
 HaSkafi, dont le texte lui-meme est sans ambiguit/; cf. Radd al-Muhtdr, 'aid Durr
 al-Mubtdr, Le Caire 1306, II, 619.

 (2) Zayla'l, Tabyin al-Haqd'iq, Bulaq 1313, II, 273.
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 personnel egyptien (1), adopte le m8me point de vue que Zayla'i.
 Apres avoir rappele dans son article 275 que ( le hul' peut avoir
 lieu valablement avec, comme sans paiement par la femme d'une
 compensation, que ce soit avant ou apres la consommation du
 mariage >, l'auteur precise dans l'article 281 in fine: < La libera-
 tion mutuelle des epoux a lieu egalement lorsque le hul' est fait
 sans fixation de compensation, avant, comme apres la consom-
 mation du mariage >. Cette disposition a ete deliberement placee
 a la fin de l'article 281, parce que cet article fixe minutieusement
 l'etendue des d6cheances qui frappent les deux epoux dans le
 hul' avec compensation, et cela, afin de bien marquer qu'il n'y
 a pas, sous ce rapport, de differences entre le hul' qui comporte
 une compensation et celui ot il n'est pas fait mention d'un
 'iwad a la charge de la femme.
 Le legislateur syrien de 1953 s'est rallie a la meme opinion

 dans son Code syrien du Stalut personnel. L'article 99 de ce code
 dispose en effet : < Si les deux epoux qui concluent un hul', ne
 mentionnent rien au moment du hul', chacun d'eux est libere de

 ce qu'il doit a l'autre, en matiere de m,ahr, et de nafaqa a la
 femme >.

 Les autres monuments legislatifs contemporains, d'inspiration
 hanafite (2), ne contiennent pas sur la question de dispositions
 expresses, semblables a celles-ci; leur silence n'est pas une
 condamnation des solutions precedentes, mais s'explique simple-
 ment par leur extreme concision en la matiere.

 Dans les developpements qui precedent, on n'a envisage que
 l'hypothese oi les epoux omettent de mentionner une compen-
 sation ou, plus exactement, s'abstiennent volontairement de le
 faire. Autrement dit l'accord de hul' est simplement muet sur
 la question. Mais que decider quand la compensation est exclue
 expressement, les epoux s'accordent bien sur une separation par
 hul', tout en declarant qu'il n'y aurait pas de compensation ?
 Alors, on en revient a la regle initiale, celle qui ouvre le chapitre

 (1) Muhammad Qadri, al-Ahkdm a?-Sar'iyya fi l-Ahwal aS-Sahsiyya, Le Caire
 1875.

 (2) Loi jordanienne sur le statut de la famille, de 1951; Code du Statut per-
 sonnel d'Irak en 1959; Ordonnance pakistanaise sur le droit de la famille, de 1961.

 192

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:38:04 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 LE 4 HUL' ; SANS COMPENSATION 193
 u

 d'al-Kasani sur le bul' (1) en vertu de laquelle tout hul' sans
 compensation est une repudiation unilaterale, taldq, conclue en
 termes < allusifs * kinaydt, qui, si elle est accompagnee de l'inten-
 tion de repudier, entrainera la dissolution definitive du mariage,
 sans que, bien entendu, la femme soit obligee de payer quoi que
 ce soit a son ancien mari, et sans encourir aucune decheance

 financiere, quand elle est encore creanciere de son mari d'une
 part de la dot, ou d'arrerages accumules de l'obligation d'entre-
 tien (nafaqa) qui pesait sur lui. En effet, quand la compensation
 est simplement omise, on peut toujours - et c'est le secret de
 la solution qui a prevalu - faire joner l'adage en vertu duquel
 l'emploi du mot hul' ou de l'un de ses derives sous-entend le
 paiement d'une compensation dont la loi elle-meme fixe le
 montant.

 Mais cette presomption (du reste irrefragable) ne peut pas etre
 prise en consideration quand les deux epoux ont explicitement
 manifesto leur intention d'exclure toute espece de compensation,
 c'est-a-dire de se mettre sous 1'empire de la regle qui veut que
 tout hul' qui ne compiend pas une compensation expressement
 convenue, ou tacitement acceptee, est tenu pour une repudiation
 unilaterale, un faldq ordinaire.

 La subtile distinction entre compensation simplement omise
 et compensation exclue expressement, qui a echappe a bien des
 commentateurs de la loi hanafite, musulmans eux-memes, et
 parfois professeurs de droit, a bien ete mise en relief par Muham-
 mad Qadri pacha. L'article 282 de ses Ahkdm (2) dispose en
 effet : Si le mari prononce le hul', en excluant toute compensa-
 tion, les pretentions respectives des epoux ne seront pas
 eteintes... ). L'opposition entre la regle contenue dans cet article
 et celle qu'enonce, in fine, l'article precedent, relatif au hul',
 dans lequel il n'est pas fait mention d'une compensation, illustre
 parfaitement le mecanisme de la loi hanafite touchant le hul'
 sans compensation, al-hul' bi-gayr 'iwad.

 Le Code syrien du Statut personnel de 1953 reprend a son tour
 la distinction precedente. Son article 99 envisage l'hypothese oti

 (1) Badd'i' as-$and'i', III, 144.
 (2) al-Ahkdm aS-Sar'iyya fi l-Ahwal as-Saisiyya, Le Caire 1875.
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 il n'est pas fait mention d'un badal (on sait deja les consequences
 qu'il en tire) et l'article 100, le cas od les deux epoux excluent,
 expressement, le badal, idd sarraha bi-naff l-badal; en l'occur-
 rence, le hul' equivaut a une repudiation unilaterale, faldq mahd
 (une vraie repudiation).
 Avant de terminer, on pourrait se demander pourquoi les

 epoux s'abstiennent de mentionner une compensation ou
 l'excluent expressement, quand il serait si simple de prevoir une
 compensation derisoire mais qui suffirait a donner, indiscutable-
 ment, a leur convention les caracteres du hul' avec toutes les
 consequences qui en decoulent en droit hanafite, suivant la these
 d'Abi Hanifa, qui a prevalu dans l'tcole ? Le fait que les hul'
 sans compensation soient rares dans la pratique ne dispense pas
 de tenter de donner une reponse a la question; et il ne suffit pas
 de dire que les mobiles auxquels obeissent les parties, en agissant
 de la sorte, peuvent varier a l'infini. Dans le hul' ou la compen-
 sation est simplement omise, il semble qu'il y ait la un calcul
 mais un calcul honorable - de la part du mari. Quant au hul'
 oil la compensation est express6ment exclue, on pourrait y voir
 une satisfaction morale accordee a la femme, qui prefere un
 divorce convenu, au renvoi humiliant que constitue la repu-
 diation unilaterale.

 En ce qui concerne le mari, on comprend qu'il puisse avoir
 quelque scrupule a reclamer expressement a sa femme une
 compensation ('iwad) meme tr6s modeste, en raison de la repro-
 bation generale qu'une telle conduite souleve dans l'Islam.
 Certes, le verset II, 229 du Coran l'y autorise, mais les versets 18-
 20 et 21 de la sourate IV jugent en termes severes celui qui
 reprend a sa femme une partie de ce qu'il lui avait donne en dot.
 Les commentateurs du Coran ont, il est vrai, concilie entre elles
 ces dispositions (1). Quant aux fuqahd', leur position est sensible-
 ment differente, suivant l'ecole a laquelle ils appartiennent (2).
 On va, ainsi, de 1'enseignement le plus intransigeant qui est celui

 (1) Par ex. al-Qurtubi, al-Jdmi' li-ahkdm al-Qur'an, Le Caire 1950, III, 136 sqq.,
 V, 78 et 99.

 (2) Pour un tableau recapitulatif des solutions des differentes ecoles sunnites et
 chiites, cons. 'Ali al-!Jafif, Furaq az-zawdj, Le Caire, p. 163 sq.
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 des Imamites, des Zaydites, et qui, dans le passe, fut celui des
 Zahirites, comme quoi le mari n'a pas le droil de recevoir une
 compensation, a moins que la femme, par aversion pour lui,
 n'ait reclame elle-m8me le hul', jusqu'a la solution hanafite, la
 plus indulgente, qui frappe d'une reprobation (karaha) morale
 et religieuse, seulement, le fait par le mari d'exiger une compen-
 sation, tout en declarant le hul' meme extorque dans les condi-
 tions les plus sordides, parfaitement valable sur le plan
 judiciaire (1).

 Toujours est-il qu'il est reste de toutes ces condamnations
 morales et de ces reprobations doctrinales une sorte de gene chez
 les Musulmans pieux, a negocier ouvertement un hul' en preci-
 sant la contrepartie financiere que doit lui remettre sa femme.
 II y chappe en s'abstenant de prevoir une compensation
 quelconque, ce qui, en droit hanafite, ne le prive pas de
 tout avantage materiel, si l'on adopte la these qui semble bien
 avoir prevalu dans I'lcole, que les decheances relatives aux
 cr6ances respectives des epoux, nees du mariage, qu'entraine le
 hul' avec stipulation de 'iwad, vont se produire, quand meme, si
 la compensation est simplement omise.

 I1 est plus malaise de rendre compte des raisons susceptibles
 d'inciter un mari a adopter la formule du hul' comportant
 l'exclusion expresse de toute compensation, quand il lui suffirait
 de repudier purement et simplement sa femme, puisque le
 resultat serait le meme. Il faut supposer qu'a la demande de la
 femme, et afin de menager l'amour-propre de celle-ci qui lui fait
 preferer une separation convenue, au renvoi humiliant que
 constitue la repudiation unilat6rale, ce mari comprehensif se
 rende a de telles considerations ; ce qui paratt pour le moins inha-
 bituel, chez un individu, par hypothese, en mauvais termes avec
 sa femme et sur le point de s'en separer.

 Y. LINANT DE BELLEFONDS

 (Paris)

 (1) al-Marginani, Hidaya, Le Caire, 6dit. Halabi, II, 11.
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 REMARKS ON THE

 THEOLOGUS AUTODIDACTUS

 OF IBN AL-NAFIS

 The notion of a self-taught theologian is absurd, even if one
 were to assume a wholly human religion. Yet Ibn al-Nafis
 (A.D. 1210-1288) (1), a prominent scientist and physician
 presumably not uninstructed in the ways of God and men, tells
 the story of a man called Perfect who learns everything about
 God and prophecy, and acquires detailed information about the
 Seal of the Prophets, including his way of life, his law, and the
 events that will take place after his death, without the benefit
 of instruction by God, a prophet, or any other man.

 One must begin by wondering why Ibn al-Nafis chooses to
 present traditional subjects in a novel way. The way of life
 of the Seal of the Prophets, the opinions and practices prescribed
 in his law, and the events that took place in his community from
 his death to Ibn al-Nafis' time, are the subject matter of the
 history of the life of Muhammad (the STrah literature), of
 theology and jurisprudence, and of the history of the Islamic

 (1) The Theologus Autodidaclus of Ibn al-Nafis, eds. Max Meyerhof and Joseph
 Schacht (Oxford, 1968). All references in the body of the paper are to the pages
 and lines, or the parts and chapters, of the Arabic text.
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 community, respectively. Instead of writing as a historian,
 theologian, or jurist, who verifies, defends, or reasons juridically
 about the life and work of the Seal of the Prophets and the
 history of his community, Ibn al-Nafis decides to tell a story
 whose hero is a mythical man called Perfect, a man who spins
 out of his own head all these matters on the basis of the most

 rudimentary experience of social life after he arrives at a mythi-
 cal city. Perfect is a mythical universal prophet-scientist, a man
 who foretells all the important events which will take place on
 earth and knows their immediate causes in this lower world and

 their ultimate cause in the upper world. It is tempting to
 conclude that Ibn al-Nafis made a valiant effort to give a purely
 rational account of the course of human history and came to
 the conclusion that such an account cannot claim to be more

 than a likely story.
 Ibn al-Nafis does not narrate the story of Perfect directly.

 The story is told by yet another mythical character whose name
 is Virtuous son of Rational. Ibn al-Nafis does not explain how
 Virtuous son of Rational came across the story of Perfect, who
 does not talk to anyone and has no contact with other human
 beings after he begins his reflections on society and prophecy
 (10.1 ff.). Between the historical figure of the Seal of the
 Prophets and the historical author are interposed two mythical
 figures, that of Perfect, the story of whose life and reflections
 encompasses the historical figure of the Seal of the Prophets, and
 Virtuous son of Rational, the original narrator of the account
 concerning Perfect. No author in his right mind (surely no
 author who is said to have asserted that he would not write

 anything unless he knew that it would survive for ten thousand
 years) would choose this roundabout method merely to write a
 summary of historical events and generally accepted theological
 and legal doctrines. To learn something from this book about
 the prophetic way of life and religious laws, one must first
 unravel the author's narrative technique, determine the role
 played by Ibn al-Nafis as the redactor of the story, and distin-
 guish it from the role played by Virtuous son of Rational as the
 original narrator.
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 II

 Ibn al-Nafis speaks twice in his own name in the first person
 singular. Both instances occur in a short passage which forms
 the core of his introductory remarks: "My intention in this epistle
 is to retell in a general sort of way what Virtuous son of Rational
 stated about the man called Perfect concerning the prophetic
 way of life and religious laws, by consistently omitting any
 elaboration, avoiding ambiguity, clarifying the problems so far
 as possible and in the manner appropriate to the size of this
 book, and arranging my discourse in it in four parts" (3.5-9).

 Ibn al-Nafis' narrative is obviously quite different from the
 narrative of Virtuous son of Rational. It is, to begin with,
 more selective. Ibn al-Nafis' intention is to retell only or
 mainly that portion of the narrative of Virtuous son of Rational
 which concerns "the prophetic way of life and religious laws."
 In fact, twenty-five of his twenty-nine chapters deal with this
 theme, leaving only the first two chapters (I. 1-2) and the last
 two (IV. 9-10) as reminders of the other themes treated by
 Virtuous son of Rational. These four chapters reveal that
 Virtuous son of Rational dealt more extensively with such
 themes as nature and chance, the sciences and wisdom, and
 what occurs in the "upper world" and the "lower world." In
 the narrative of Virtuous son of Rational, Perfect appears to
 have been "always examining and reflecting on the states of
 beings" (48.15), while Ibn al-Nafis' selective account gives the
 impression that Perfect paid more attention to human things
 in general, and the life and work of the Seal of the Prophets in
 particular, than to the states of beings.

 Ibn al-Nafis has also revised extensively the part he selected
 from the narrative of Virtuous son of Rational. On the first

 view, it appears that this revision is meant to improve the style
 of the original narrative. Ibn al-Nafis seems to imply that the
 original narrative was inordinately long, full of unnecessary
 details and elaborations, not free from ambiguities, and some-
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 what lacking in clarity; and that its author was ignorant of
 or incompetent in matters of style. Since Ibn al-Nafis has
 omitted the elaborations and avoided the ambiguities of the
 original narrative, we cannot judge their stylistic merits or
 determine whether they were appropriate to its size.

 Yet there are indications in the portions which Ibn al-Nafis
 chose to retain in his book that Virtuous son of Rational was

 quite knowledgeable about and concerned with matters of style.
 The thirteenth chapter (II. 10), with which Ibn al-Nafis con-
 cludes the discussion of the prophetic way of life, deals primar-
 ily with the composition and eloquence of the book of the Seal of
 the Prophets. And the fourteenth chapter (III. i. 1), with
 which Ibn al-Nafis begins the discussion of the religious laws, is
 devoted to the manner in which the Seal of the Prophets should
 instruct men about God's attributes. A closer look at the

 latter chapter in particular reveals that, in revising the original
 narrative, Ibn al-Nafis followed some of the suggestions he found
 in the narrative of Virtuous son of Rational about the style
 which ought to be employed by the Seal of the Prophets when
 addressing the many, the multitude, or the majority of men
 (27.1-14). If we take Ibn al-Nafis' introductory remarks in
 conjunction with the remarks in this chapter, we will be led to
 the conclusion that the narrative of Virtuous son of Rational

 was addressed to the few or the elect. This is perhaps the
 reason why it could not dispense with elaborations or details,
 avoid ambiguities, or confine the clarification of the problems
 to the measure appropriate to a small book intended to treat
 them in a general sort of way. Since the narrative of Virtuous
 son of Rational deals, among other things, with the Seal of the
 Prophets and his style, it instructs the few in the salient features
 of this other style, whose primary purpose is to instruct the
 multitude in the opinions prescribed by the law without disturb-
 ing their social life or distracting their minds from their practical
 occupations. Virtuous son of Rational endeavors also to
 explain to the few that the method of address whose primary
 purpose is to instruct them in the states of beings "contradicts
 the primary purpose of prophecy" (27.9). Ibn al-Nafis can be
 said to have decided to retell the narrative of Virtuous son of
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 Rational about the prophetic way of life and religious laws in
 such a way as to avoid, so far as possible, contradicting the
 primary purpose of prophecy. He revised the original narra-
 tive, following stylistic guidelines which he found in the original
 narrative itself.

 The last of these guidelines says that the prophet, while
 stating things "in a general sort of way," should not "neglect
 details altogether, but include in his discourse symbols and hints
 from which the few will comprehend all the details, even though
 the many will confine themselves to what they understand of
 the external sense of his discourse" (27.12-14). In his intro-
 ductory remarks, Ibn al-Nafis is silent about "symbols and
 hints." Instead, he speaks about the "arranging my discourse."
 By "arrangement" he does not mean here composition and
 eloquence, or the stylistic devices which the prophet must use
 in "his discourse." Nor does he mean the order followed by
 Virtuous son of Rational in presenting Perfect's generation and
 development, or the orderly manner in which he presents
 Perfect's reflections and how they led him to knowledge, opinion,
 or belief. Rather, he means the division of the book into parts
 and chapters, and the order in which the parts and chapters are
 arranged; and speaks of "my discourse" in connection with this
 kind of arrangement. Ibn al-Nafis distinguishes between the
 revised version of the discourse of Virtuous son of Rational and

 his own arrangement of that version. The "text" of his
 "arrangement" consists of the title of the book and the intro-
 ductory remarks (1, 3.1-15), the numbers and titles of all the
 parts and chapters, and the concluding remarks (53.11-14).
 Everything else-that is, the entire narrative proper-is expli-
 citly attributed to Virtuous son of Rational (1).

 (1) Each of the four parts begins with the phrase "Virtuous son Rational said."
 Ibn al-Nafis decided not to repeat this phrase at the beginning of each chapter but
 at the beginning of each part only. In the title of each part (and in the titles of
 the two sub-parts of Part III) he repeats the expression "and our discourse in this
 Part (or in this sub-part) covers x chapters." (This expression, like most of the
 title, has not survived in Part I, see 4.1-2 and the editors' n. 1). "Our discourse"
 means "my" discourse (the numbers and titles of the parts and the chapters) and
 the discourse of Virtuous son of Rational (the narrative proper).
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 Ibn al-Nafis' divisions are outwardly excessive and arbitrary.
 A short narrative of about fifty pages is divided into four parts
 and twenty-nine chapters of unequal length. The original
 narrative of Perfect's birth and development appears to have
 divided itself according to the decades of Perfect's life. A man
 of extremely mocterate temperament, he probably lived to be
 slightly over sixty (cf. 4.14 with 23.9-16, 37.1-2). Ibn al-Nafis
 has preserved the following stages of Perfect's development.
 For reasons explained in the first chapter, Perfect had no early
 childhood and was generated as a youth already about ten years
 old (5.19). During the second decade of his life (between 10
 and 19), Perfect studied the natural sciences or physics (8.12).
 During the third decade of his life (between 20 and 29), he
 acquired knowledge about beings and that which gives them
 being-that is, metaphysics (cf. 8.12 with 9.8). During the
 fourth decade of his life, he learned about prophecies and the
 way of life of the Seal of the Prophets (cf. 9.8 with 26.16-17,
 31.5-6). Sometime toward the end of the fourth decade of his
 life, he learned about the religious law ot the Seal of the Pro-
 phets and the events that will occur after his death. The last
 two decades of Perfect's life are not accounted for by Ibn al-
 Nafis, whose last reference to Perfect's age is at the point when
 he had reached "nearly forty years" (that is, when he had
 actually lived 39-10=29 years outside the cave in which he was
 generated). Ibn al-Nafis has arranged his story so that
 Perfect's entire life is practically covered in Part I (I. 1 covers
 the first or pre-natal decade, I. 2 covers the second and third
 decades, and I. 3 covers most of the fourth decade). Part II,
 which consists of 10 chapters covering the details of the life of
 the Seal of the Prophets, is not assigned a definite span in Per-
 fect's life but assumed to be a mere extension of what Perfect

 had learned in I. 3. Part III, which covers the "scientific"
 and "practical" prescriptions of the religious law of the Seal of
 the Prophets, and consists of 2+4=6 chapters, is assigned a very
 short period toward the end of the fourth decade of Perfect's life.
 Part IV, which, like Part II, consists of 10 chapters and covers
 the events occurring after the death of the Seal of the Prophets,
 is again not assigned a definite span in Perfect's life but assumed
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 to be an extension of III. ii. 4. Only three of the six decades of
 Perfect's life are thus accounted for in Ibn al-Nafis' story, and
 of these he spends one in the study of physics, another in the
 study of metaphysics, and only one (between the ages of 30 and
 39) in the study of society and prophecy. Ibn al-Nafis' arrange-
 ment covers the first two of these three decades in a single
 chapter (I. 2) and most of the third in the next chapter (I. 3),
 and then spreads out what Perfect learned in a very short period
 of time (when he was approaching his fortieth year) into the
 remaining twenty-six chapters. In this manner, he creates the
 impression that Perfect devoted most of his life to inquiring
 into the prophetic way of life and religious laws rather than
 physics and metaphysics (examining and reflecting on beings).
 Even more significant, perhaps, is Ibn al-Nafis' silence about
 Perfect's activities during the last two decades of his life. Like
 Perfect, the Seal of the Prophets is said to be a man of moderate
 temperament who must therefore live through mature age
 (from forty to slightly over sixty), when the intellect is in the
 most perfect state and when he prophesies and performs his
 mission as prophet. Yet Ibn al-Nafis terminates his book
 without giving the reader an account of Perfect's activity during
 his mature age. And it is only in passing that he informs the
 reader that "Perfect was always examining and reflecting on
 the states of beings" (48.15).

 The division of the revised narrative into parts and chapters
 must therefore be seen as a commentary on what Ibn al-Nafis
 calls "my intention" rather than on the narrative of Virtuous son
 of Rational. The text of the titles of the parts and chapters,
 on the other hand, is meant to describe what is covered in each
 division and indicate what Virtuous son of Rational meant to do

 in it. The titles of the four parts are first enumerated at the
 conclusion of Ibn al-Nafis' introductory remarks (3.10-15).
 Here, each part is said to deal with how Perfect arrived at
 knowing the subject matter of that part. The title of Part I,
 for instance, is this: "On how this human being who is called
 Perfect is generated and how he arrives at knowing the sciences
 and prophecies." Then these titles are repeated at the begin-
 ning of each part. The title of Part I, which follows immediately
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 after the introductory remarks (4.1-2), is revised as follows:
 "On the explanation of how this human being who is called
 Perfect is generated and how he arrives at knowing the sciences
 and prophecies." The titles of the three chapters in this part
 offer the following additional variations. Chapter 1: "On
 the explanation of how this man who is called Perfect is gene-
 rated." (The emphasis on Perfect's manliness must be inter-
 preted in a way that takes account of his lack of interest in sex
 and his oblivion to the difference between male and female when

 examining the organs of animals. The sexual life of the Seal
 of the Prophets and of his community does not escape him,
 however.) Chapter 2: "On how the so-called Perfect comes
 to know the sciences and wisdom." (The explanation of the
 "how" and Perfect's "arrival" at this knowledge are omitted.
 This chapter, as explained earlier, covers two decades of Per-
 fect's life, during which he was engaged in the study of all beings
 with the exception of human beings.) Chapter 3: "On the
 explanation of how the so-called Perfect arrives at knowing the
 affair of prophecies." The title of Part II and the titles of the
 10 chapters it covers contain no "explanation," and none of the
 chapter headings mentions Perfect by name; they speak exclusi-
 vely of "the Seal of the Prophets" or "this prophet." The title
 of Part III is revised by the insertion of "the explanation of"; and
 the titles of the two sub-parts and of the six chapters they cover
 are again silent about Perfect and speak of "the prophet" or "this
 prophet," except for III. i. 2 (that is-the fifteenth chapter)
 whose title is: "On what the Seal of the Prophets brings forth
 of the affair of the resurrection." The title of part IV and the
 titles of the 10 chapters it covers contain no "explanation," but
 Perfect's name is re-introduced in all the 10 chapter headings.
 According to Ibn al-Nafis, then, his revised version of the
 narrative of Virtuous son of Rational "explains" the "how" or
 gives both the "why" and the "how" of Perfect's spontaneous
 generation as a youth of ten (which is miraculous or "extremely
 rare," see 34.8). It "explains" how he came to know the
 "affair" of prophecies (which "affair" is then identified with
 "that which is called what is miraculous," cf. 9.6 with 11.14-15).
 And it "explains" everything in the religious law of the prophet
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 -that is, the practical law, which most men find hard to
 understand; God's attributes, which are even harder to under-
 stand; and the resurrection, which is the most difficult thing to
 understand and is commonly thought the most miraculous of
 all miraculous affairs. But it does not explain how Perfect
 arrived at knowing the sciences and wisdom, the prophetic way
 of life, or the events that will occur after the death of the Seal
 of the Prophets. Whatever the intention of Virtuous son of
 Rational may have been, Ibn al-Nafis' intention (as expressed
 in his omissions, divisions, and titles) was to relegate to the
 background Perfect's examination of beings and create the
 impression that Virtuous son of Rational had failed to explain
 what is knowable to man as man and succeeded in explaining
 what most men consider beyond the power of unaided reason.

 III

 Ibn al-Nafis does not distinguish between the discourse of
 Virtuous son of Rational and the reflections of Perfect. Virtu-

 ous son of Rational does not transmit the story of Perfect from
 Perfect or from anyone else (1). He simply invents it. Indeed,
 he presents his hero as a man who thought much and spoke out or
 spoke to himself, but never conversed with another human being.
 In the only incident in which Perfect is placed in the company of
 other men (9.11 if.), they teach him to speak and inform him
 about the conditions of their cities. He is amazed about what

 they say to him, but does not reciprocate by informing them
 about conditions on his island or what he learned there during
 the preceding two decades. Further, the story contains nume-
 rous passages consisting of explanations and justifications of the
 conclusions arrived at by Perfect, written in such a way as to

 (1) This is not the place to discuss the fact that a substantial part of I. 3 and
 Part III consists of excerpts from Book X of the Metaphysics of Avicenna's On
 Healing or the fact that part of III. i. 2 is taken from the Psychology of the same
 book.
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 make it difficult to determine whether they are part of Perfect's
 reflections or statements added by Virtuous son of Rational.
 Finally, there are at least thirteen instances in which Virtuous son
 of Rational interrupts the story and refers back to what has
 been mentioned or said or explained by "us" earlier, and one case
 in which he addresses the reader, using the formula "because,
 as you will know later on" (18.7). Interesting as each one of
 these fourteen cross-references is in itself for the interpretation
 of the story, all of them transform Perfect's opinions into
 opinions for which Virtuous son of Rational takes full responsi-
 bility. Unlike Ibn al-Nafis who scrupulously separates his
 own discourse from the discourse of Virtuous son of Rational,
 the latter has no scruples about subscribing to the views of this
 hero Perfect.

 The only part which must be attributed to Virtuous son of
 Rational and cannot be attributed to Perfect is the account of

 the generation of Perfect (I. 1), which is presented, not as a
 story, but as a series of events that "chanced to happen."
 Perfect's spontaneous generation cannot, be accounted for by
 the fact that he is meant to be "self-taught" or to possess only
 "natural" knowledge while on the island; for this purpose, he
 could have just as well been generated by human parents and
 cast off on the island to live by himself (1). That a human
 being can be generated spontaneously even at a time when
 most human beings are being born of parents, seems to be
 important for the account of Virtuous son of Rational. (Pro-
 phets, on the other hand, rare as they are in other respects,
 must be born of human parents, cf. 14.4 ff. with 34.7-8.) Per-
 fect's spontaneous generation is meant to instruct the reader
 about the true beginning of man.

 The account of Perfect's spontaneous generation allows us to
 say that Virtuous son of Rational is a student of nature and
 must be grouped with the scientists and philosophers known
 as the naturalists or physicists (2). Man (and, presumably, all

 (1) Cf. Ibn Tufayl, Hayy Ibn Yaqzan, ed. Leon Gauthier (2nd ed.; Beirut, 1936),
 pp. 24-26.

 (2) See al-Ghazali, al-Munqidh min al-palal, eds. Jamil $aliba and Kamil 'Ayyad
 (5th ed.; Damascus, 1956), pp. 71-72.
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 other living beings) are generated through the mixture of differ-
 ent elements or natures. The mixture is heated and cooked,
 and its temperament rendered progressively more moderate,
 until it is prepared to become the organs and the body of a
 human being. God's knowledge and care bring everything into
 existence (cf. 8.26-9.4) in the sense that He is the author of the
 order or design which pervades all beings and does not "with-
 hold its due from anything which deserves it, and grants to
 everything which is prepared [for something] that for which it
 prepares itself" (5.2-3). There is no such thing as a self-sub-
 sisting soul. Man has a spirit, which is a refined and airlike
 temperament, generated out of the very same mixture as the
 human body (5.5-6). The soul (its substantiality, separateness
 from bodily material, and immortality) is something that the
 Seal of the Prophets and Perfect need to talk about when they
 try to convince the multitude about the "affair of the resurrec-
 tion" (III. i. 2).

 In I. 2, which deals with how Perfect comes to learn about
 "the sciences and wisdom," it is revealed that Perfect, too, is a
 physicist. Perfect observes, sees, examines, or comes to know,
 everything about animals and their organs, including the left
 ventricle of the heart, which he "observed" to be "full of spirit"
 (7.1-3). From animals and plants he moves to the "bodies up
 high" (meteorology). Finally, he reaches the "heavenly
 bodies." Perfect "observed their movements, their order in
 relation to each other, their revolutions, and the like" (8.11).
 Instead of revealing the results of Perfect's observations about
 the heavenly bodies, however, Virtuous son of Rational informs
 the reader that these observations were conducted "in the

 manner we explained elsewhere [literally: in what is not this
 book]" (8.11-12). In the last two chapters of this book,
 Virtuous son of Rational reveals some of the results of Perfect's

 observations about the heavenly bodies. The gist of the argum-
 ent is as follows. Everything in the lower world is governed
 by the movements of the heavenly bodies. It is a testimony to
 the virtue of Virtuous that he does not discuss explicitly the
 question whether the heavenly bodies are generated or eternal (1).

 (1) Cf. Ibn Tufayl, op. cit., pp. 81-86.
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 Nor does he require Perfect's prophets (not even the Seal of the
 Prophets) to teach the few or the many, explicitly or through
 symbols and hints, the doctrine of the creation of the world.

 So far, Perfect has learned that the being of beings is well
 designed and well constructed. Now he asks whether they
 exist by themselves or by "another" which gives them being;
 and, if the latter, what that giver of being is and how it is.
 He had "observed that a large number of bodies exist some-
 times and cease to exist at other times" (8.16). These bodies
 which come into being and pass away include animals (cf. 6.16-
 17), plants (cf. 8.2-3), and such "higher bodies" as rain, hail,
 snow, thunder, and lightning; but not the elements (or the
 "natures" of the elements) or the heavenly bodies. On the
 basis of his observations, Perfect concludes ("he knew") that "it
 is not impossible for those bodies to be and not to be" (8.16-17).
 Perfect could have explained the being and not-being (the
 coming to be and passing away) of beings that are not always,
 by other beings which are always-that is, by the agency of the
 elements, the heavenly bodies, or the cooperation of the elements
 and the heavenly bodies. Instead of allowing Perfect to pursue
 his own reflections, however, Virtuous son of Rational says that
 what Perfect had learned about "those beings" is "the same as
 what we [that is, we Muslim philosophers and theologians] call
 the 'possible' " (8.18), and goes on to attribute to Perfect an
 "opinion" which Perfect (who apparently knew nothing about
 the theological-philosophic notion of "possible" being) could
 not have arrived at on his own. What is at issue is not whether,
 left to his own devices, Perfect could have arrived at a God who
 knows and cares for everything (this he could have arrived at by
 the argument from design, which is said to have been part of the
 doctrine of the physicists), but the relation between the bodies
 that come to be and pass away and the bodies that are always.
 This relation is obscured by Virtuous son of Rational, first by
 omitting what Perfect had learned about the heavenly bodies;
 and then by introducing his own notion of "possible" being,
 omitting the distinction between various kinds of possible
 beings, and emphasizingt he polarity between "all the 'possibles"'
 and that which is "not 'possible'" (8.24). As for Perfect him-
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 self, after nearly a decade of reflection on the Necessary Being,
 God, or the Creator, he was still unable to determine His claim
 on His servants and-what is more baffling-was still thinking
 about the question whether the Creator "belongs to" or "is one
 of the things (mimma) that ought to be worshipped and obeyed"
 (9.8-10). Since Virtuous son of Rational apparently substitu-
 ted the theological-philosophic interpretation of Perfect's
 thoughts on the beings that are always and failed to state
 Perfect's own thoughts, we can only speculate about what those
 many things are which Perfect had found worthy of being
 worshiped and obeyed, or why he found it so difficult to include
 the Creator among them or learn the mode of "worship appro-
 priate to His Majesty." (9.10-11).

 Perfect is delivered from his quandary by a chance event:
 by the wind, which throws a ship full of merchants and other
 creatures on his island (9.11-12). His exit from the cave in
 which he was generated was made possible by another chance
 event: by the earth, which crumbled and fell away and opened
 up the entrance to the cave (5.21-22). His very generation
 came about by still another chance event: by the water, which
 formed a great torrent (4.5, cf. 13.13-14). But the end of all
 life on earth, which will be heralded by intense heat and great
 fires (50.25), will not be a chance event. It will be a conse-
 quence of the diminution and disappearance of the obliquity of
 the ecliptic.

 Muhsin MAHDI

 (Cambridge, Mass.)
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 ET D'AUTRES DERIVES DE LA RACINE

 HALAFA

 Les expressions coraniques halrfa, pl. hala'if et hulafa',
 ont 6te souvent traduites avec imprecision. La forme du singulier
 hallfa, que l'on ne rencontre que deux fois (sourate II, 30 et
 XXXVIII, 26), est 'traduite par Richard Bell en vice-gerent,
 par Arthur J. Arberry en viceroy, par Regis Blachere en vicaire
 (voir sa remarque de la sourate XXXVIII, 26) et par Muhammad
 Hamidullah en lieutenant. Pour la traduction des formes du

 pluriel hald'if et hulafa', Bell passe de successors a vice-gerents,
 Arberry de successors a viceroys, Hamidullah de lieutenants
 a gerants, tandis que Blachere utilise toujours l'expression
 les derniers detenteurs. Dans son petit commentaire du Coran
 (Companion to the Qur'dn, Based on the Arberry Translation,
 Londres 1967), W. Montgomery Watt n'a pas encore regle
 le probleme qui est souleve par les expressions ci-dessus (cf.
 mon compte rendu du livre dans Der Islam, XLVI, 1970,
 p. 72 sq.), mais dans sa nouvelle publication Islamic Political
 Thought, The Basic Concepts, Edimbourg 1968, il a comble
 cette lacune. Dans le chapitre III (The Early Caliphate)
 en renvoyant a son article God's Caliph du Minorsky Memorial
 Volume, Cambridge, non encore paru - il s'exprime ainsi sur
 les deux passages du Coran dans lesquels le mot halFfa est au
 singulier et sur les sept passages dans lesquels il est au pluriel
 (p. 32) :
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 "The form khalrfa occurs twice in the Qur'an, and there are
 seven occurrences in all of two plural forms. There was much
 discussion among commentators on the Qur'an about the precise
 meaning of some of these passages, but no agreed conclusion
 was reached... The difficulty experienced by the commentators
 arises from the fact that the root of khalifa has had a rich and
 varied semantic development in Arabic. The meaning of
 khalifa has so many facets that it is hard to know which is
 dominant in certain contexts. The basic meaning is 'successor'
 or, as one commentator defined it, 'one who takes the place of
 another after him in some matter'. The plural instances in
 the Qur'an refer to peoples or tribes who occupy lands formerly
 occupied by other peoples who have been destroyed by God
 in punishment for disobedience. In all these cases the transla-
 tion 'successors' would be justified; but in some of them there
 is no mention of the predecessors and so little emphasis on succes-
 sion that the translation 'inhabitants' or 'settlers' would not

 be seriously misleading. In the singular however, khalifa,
 besides meaning 'successor', may also have the suggestion of
 one who exercises authorithy, though possibly in a subordinate
 position."

 C'est une interpretation claire et absolument viable du pro-
 bleme. Mais si l'on s'y associe, il faut souscrire a ce que le sens
 fondamental (<successeur # cede le pas, dans quelques cas ou
 le mot se trouve au pluriel, au sens de ( habitant ) et que, dans
 les deux cas ou le mot halfa , successeur > se trouve au singulier,
 on pourrait par la penser simultanement a quelqu'un qui
 exerce une autorite, encore que peut-etre dans la position d'un
 subordonne.

 Mais en aurait-on pour autant termine ? Peut-etre s'en sort-on
 avec le sens de < successeur ) sans avoir a faire les restrictions

 apportees par Watt. Dans les pages suivantes, je voudrais
 entreprendre la tentative d'une telle interpretation unitaire
 des textes respectifs et la soumettre a la discussion. J'y prends en
 consideration l'ensemble des passages du Coran qui se trouvent
 dans un rapport plus vaste, y compris ceux dans lesquels sont
 utilises non pas les substantifs hallfa, hald'if et hulafd', mais
 les derives verbaux de la racine h I f (halafa et istahlafa) ainsi
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 V

 que les expressions apparentees telles que islabdala, mais je
 me limite consequemment a l'usage coranique. Les dires des
 commentateurs du Coran n'ont pas valeur d'affirmation decisive
 pour une telle tentative d'interpretation, parce qu'ils peuvent
 etre influences par 1'evolution ulterieure du sens de l'expression
 halhfa.

 De l'ensemble des vingt-deux passages concernes, il faut
 comprendre sans equivoque la plupart dans le sens que Dieu
 fait succomber les peuples ou les generations quand leur temps
 est acheve ou quand, par suite de leur comportement impie,
 ils ont perdu le droit a l'existence, et qu'I1 les remplace par
 d'autres peuples ou generations. Ceux-ci sont en consequence
 les successeurs et les heritiers de ceux qui les ont precedes, mais
 en aucune fagon leurs representants. Ils ont, de leur c6te, a
 prouver leur droit a l'existence par une vie agreable a Dieu.
 Le fait se degage sans equivoque du texte de la sourate X,
 13 sq. : < Certes, Nous avons fait perir les generations d'avant
 vous, quand elles eurent ete injustes. Leurs messagers leur
 avaient apporte les preuves, cependant, elles ne furent pas
 disposees a croire. Ainsi payons-Nous les gens criminels. Ensuite,
 Nous vous avons etablis comme successeurs sur la terre, apres
 eux, afin de voir comment vous agiriez. ) Dans le verset 73
 de cette meme sourate, il est question de Noe et de ses contempo-
 rains: ' Ils le traiterent de menteur. Done, Nous le sauvames,
 lui et ceux qui etaient avec lui dans l'arche, et Nous en fimes
 des successeurs. Et Nous noyames ceux qui avaient traite
 Nos signes de mensonges. ) Les trois passages suivants traitent
 des 'Ad et des Tamid. (Dans les deux premiers, Hud est celui
 qui parle, dans le dernier c'est Salih.) Sourate VII, 69 : Rappe-
 lez-vous, quand II vous a etablis comme successeurs, apres le
 peuple de Noe ); sourate XI, 57 : ( Si vous vous detournez
 (c'est votre affaire. Moi) je vous ai transmis ce avec qui j'ai
 ete envoye vers vous. Et mon Seigneur fera succeder un autre
 peuple que vous ); sourate VII, 74 : ( Rappelez-vous, quand II
 vous a etablis comme successeurs, apres 'Ad, et vous a installes
 sur la terre. ) Trois autres passages traitent de Moise, et de ses
 contemporains et de leur descendance. Sourate VII, 128 sq.
 (Moise a ses gens) : Peut-etre que votre Seigneur fera perir
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 vos ennemis et vous fera succeder sur la terre, afin de voir
 comment vous agiriez >; sourate VII, 169 : # Apres eux, (leur)
 ont succede des successeurs qui, ayant herite l'ecriture, prennent
 ce qu'offre ce (monde) immediat ; sourate XIX, 59 : Apres
 eux, (leur) ont succede des successeurs qui delaisserent la priere
 et suivirent les passions. > Les huit passages suivants se trouvent
 parmi des proclamations, qui sont adressees directement aux
 contemporains de Mohammed. Sourate XXIV, 55 : Dieu a
 promis a ceux d'entre vous qui croient et font des oeuvres pies,
 de les faire succeder sur la terre, comme I1 fit succeder ceux
 d'avant eux, et de donner stabilite a leur religion qu'II a agree
 pour eux ,>; sourate IX, 39 : ( Si vous ne partez pas en campagne,
 I1 vous chatiera d'un chatiment douloureux et vous remplacera
 par un autre peuple... ); sourate XLVII, 38 : Si vous vous
 detournez, II vous remplacera par un autre peuple. Puis, ceux-ci
 ne seront pas vos pareils >; sourate LVII, 7 : ( Croyez en Dieu
 et Son Ap6tre, et faites depense sur ce en quoi II vous a fait
 successeurs >; sourate VI, 133: ( S'il veut, II vous emportera
 et fera succeder apres vous ce qu'II voudra, comme II vous a
 procrees de la descendance d'un autre peuple )>; sourate IV,
 133 : (S'I1 veut, II vous emportera, 6 hommes, et fera venir
 d'autres. Dieu est assez puissant pour faire cela >; sourates
 XIV, 19 sq. et XXXV, 16 sq. : ( S'il veut, II vous emportera
 et fera venir une autre creation. Cela n'est point malaise pour
 Dieu. >

 Dans les passages restants est presente manifestement cette
 meme conception de l'histoire sainte, m8me si, ici, les devan-
 cieres des generations ou des personnes isolees decrites comme
 ( successeurs ) ne sont pas nommement citees. On peut les deter-
 miner d'apres le contexte. Pour l'homogeneite de la conception
 parle entre autres le fait que m6me ici l'ajout # sur la terre )
 ne fait pas defaut (hulafd' al-ard, hald'if al-ard, hala'if fi l-ard,
 haltfa fi l-ard). C'est pourquoi je proposerais volontiers les
 traductions suivantes; sourate XXVII, 62 : ( N'est-ce pas Lui
 qui exauce l'angoisse, quand il L'implore, et qui deblaie le mal,
 et qui vous etablit comme successeurs (de generations anterieu-
 res) sur la terre ? Y a-t-il un dieu a c6te de Dieu ? Combien
 peu vous vous rappelez ! ; sourates VI, 165 et XXXV, 39:
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 * C'est Lui qui vous a etablis comme successeurs (de generations
 anterieures) sur la terre *; sourate II, 30 : (Rappelle) quand
 ton Seigneur dit aux anges : 'Je vais etablir sur la terre un
 successeur '. Ils dirent ' Vas-Tu y etablir quelqu'un qui mettra
 le desordre et repandra le sang, tandis que nous, nous glorifions
 Ta louange et proclamons Ta saintete ? ', . Quand ici Dieu dit
 aux anges, eu egard a Adam, qu'II etablira sur la terre un
 successeur, il faut selon toute apparence comprendre qu'Adam
 (et avec lui la race des hommes) remplacera desormais les anges
 (ou generalement les esprits) comme habitants de la terre. A
 la base, il y aurait l'idee que, avant la creation de l'homme,
 les anges (ou les esprits) ont existe comme les seuls etres doues
 de raison et (entre autres) ont peuple la terre. (Dans la sourate
 XLIII, 60, on joue inversement avec l'idee que Dieu, s'II le
 voulait, pourrait remplacer les hommes actuels par les anges :
 , Si Nous voulions, Nous ferions de vous des anges qui (vous)
 succederaient sur la terre ) ; sourate XXXVIII, 26: < 0 David !
 Nous t'avons etabli comme successeur sur la terre. Arbitre

 entre les hommes selon la verite, et ne suis pas le desir, ou il
 t'egarera du chemin de Dieu. )) On ne sait au juste qui il faut
 mettre comme predecesseur de David. Peut-etre Saiil, eu egard
 au fait que David, ulterieurement, a remplace comme souverain
 de tout Israel Saul et sa dynastie (cf. 2 Samuel 5) ? Quoiqu'il
 en soit, I'expression halifa fi l-ard, qui est ici appliquee a David,
 peut, en consideration des nombreuses pieces justificatives
 rassemblees precedemment du Coran, 8tre traduite tout simple-
 ment par successeur sur la terre ,. Comme roi, David a
 naturellement exerce une autorite. Mais son titre de halifa
 n'en 6nonce rien.

 Pour terminer, il faut encore renvoyer a deux passages qui
 n'ont assurement rien a voir avec le deroulement cyclique de
 l'histoire sainte, mais qui, par leur formulation, ne peuvent
 etre negliges. Ils concernent l'episode de l'ancien testament
 relatif a l'adoration du veau d'or. Dans la sourate VII, 142,
 Moise, avant de se rendre pour quarante jours sur le Sinai pour
 recevoir le Decalogue, dit a son frere Aaron : uhlufnr fi qaumi
 wa-aslih wa-la lattabi' sabTla l-mufsidmna. Et dans le verset 150
 de la meme sourate, il dit a son peuple, qui a, entre temps,
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 fabrique et adore le veau d'or, en colere et rempli d'amertune
 (gadbdna asifan) : bi'sa-ma halafiumuin min ba'dl. On a presque
 envie de traduire le premier passage : < Remplace-moi (ou:
 sois mon lieutenant) aupres de mon peuple, et agis bien, et ne
 suis pas le chemin de ceux qui mettent le desordre. * Mais ensuite
 il faut vraiment traduire le deuxieme passage qui, dans l'expres-
 sion, est conforme : Que vous m'avez mal remplace, apres
 mon depart. ) Dans ma traduction allemande du Coran, j'ai,
 en fait, procede ainsi: Vertritt mich (wahrend meiner Abwesen-
 heit) in meinem Volk , et Ihr habt mich ftirwahr
 schlecht vertreten, nachdem ich weggegangen war #). Mais,
 si l'on clarifie la situation depeinte ici, une telle traduction
 semble, au moins pour le deuxieme passage (verset 150), ne
 pas etre appropriee. Les compatriotes de Moise, restes au
 camp pendant son absence, peuvent a peine etre qualifies
 ses remplagants. Lorsque des parents sortent et que leurs enfants
 restent tout ce temps seuls a la maison, pour # garder la maison ),
 ceux-ci n'en deviennent pas pour autant les remplagants de
 leurs parents. Il est a supposer que l'exptession bi'sa-md halaf-
 tumuin min ba'dr signifie simplement que les Israelites ont
 passe de mauvaise maniere le temps que, pendant l'absence
 de Moise, ils ont ete livres a eux-memes. Dans ce sens, Blachere
 traduit assez librement, mais fort a propos (en accord avec
 Tabari) : Combien detestable est ce que vous avez fait, apres
 mon depart! ) Bell exprime d'une maniere quelque peu imprecise
 mais, en echange, en rapport etroit avec l'original : < Ill have
 you acted as my successors after I left you !) Je voudrais
 maintenant corriger ainsi ma traduction allemande : #Wie
 schlecht habt ihr euch verhalten, nachdem ich weggegangen
 war und euch zuriickgelassen hatte! *

 On peut se demander si l'on ne doit pas comprendre et traduire
 egalement la formulation du verset 142 avec le meme sens
 que celle du verset 150. Les deux passages, en effet, concordent
 absolument dans leur structure (halafa I avec l'accusatif de
 la personne). La traduction frangaise de uhlufnr fi qaumr devrait
 etre a peu pres : < II me faut te laisser en arriere aupres de
 mon peuple. > Et il faudrait en consequence modifier ainsi
 ma traduction allemande : ( Ich muss dich (wahrend meiner
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 Abwesenheit) in meinem Volk zuriicklassen. ) En tout cas, le
 verbe balafa n'a pas seulement le sens temporel : ( venir apres ,,
 ? succeder >, mais aussi le sens locatif < etre derriere quelque
 chose ou quelqu'un , <(rester [derriere] . Comme preuves
 coraniques pour cette interpretation, il faut citer : sourate IX,
 83 : fa-q'uda ma'a l-hdlifina; sourate IX, 87 et 93: ra.du bi-an
 yakaun ma'a l-hawalifi; en outre sourates IX, 81 et XLVIII,
 11 et 15 sq.: al-muhallafana; sourate IX, 118 : alladTna hullifu.
 Voir, dans mon commentaire du Coran (Stuttgart 1970),
 les remarques a IX, 81, 83 et 87. Comparer aussi 1'expression
 arabe haiyun hulufun. Elle caracterise une tribu dont les hommes
 valides sejournent pour l'instant hors du camp, de telle sorte
 que seuls les femmes, les enfants, les vieillards et les esclaves
 sont presents. < La tribu ) ne # se compose * pour cette raison
 au terrain des patures momentanement que <de ceux qui sont
 restes >.

 Rudi PARET

 (Ttbingen)
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 * *

 Chacun sait que l'auteur du Livre des Avares a egalement ecrit,
 avant 232/846-7, puisqu'elle est citee dans l'introduction du
 KiIdb al-Hayawdn (1), une RBfuIation des Chretiens et des Juifs dont
 seuls des extraits concernant plus specialement les premiers ont
 ete conserves (2) et rendus accessibles aux lecteurs de langue alle-
 mande (3), anglaise (4) ou frangaise (6). Cet opuscule place CGahiz au
 nombre des premiers Musulmans qui ont ecrit sur le Christia-
 nisme, et il est probable que L. Massignon songeait aussi a lui
 lorsqu'il parlait des(6) ( quelques grands noms qui tranchent sur
 le fond epais d'une masse de polemistes *. On devra cependant
 remarquer que, tout au moins dans les passages retrouves et
 traduits, l'auteur, tout en critiquant plusieurs dogmes du Chris-
 tianisme ou en attaquant ses contemporains chretiens, prend
 surtout une attitude defensive et se fait l'avocat des donnees

 (1) I, 9: K. 'ald l-Nasard wa-l-Yahuid; IV, 28: K. 'ald l-Nasdrd; les deux titres
 s'appliquent tres probablement A un seul et m8me 6crit.

 (2) Ed. J. Finkel, Three essays, Le Caire, 1926, 10-38.
 (3) Trad. O. Rescher, Excerpte, Stuttgart 1931, 40-67; texte ar. et trad. du

 passage correspondant A la section III de la trad. Allouche (voir infra), dans J. Mar-
 quart, Streifzige, Leipzig 1903, 271-6.

 (4) Trad. J. Finkel, dansJAOS, 47 (1927), 311-34.
 (5) Trad. I. S. Allouche, dans Hesperis, 1939, 129-55 (c'est cette traduction que

 nous citerons); trad. F. Nau, Arabes chrdtiens, Paris 1933, 119-22, du passage corres-
 pondant aux pp. 132-4 de la trad. Allouche.

 (6) Le Christ dans les gvangiles selon al-Ghazdlt, dans Opera minora, II, 523.
 Telle 6tait aussi l'opinion de E. Fritsch, qui a exploit6 la Refutation dans son Islam
 und Christentum im Mittelaler, Breslau 1930.
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 coraniques qui sont en contradiction avec les croyances professees
 par ses adversaires ou memes les depassent. Nous allons tenter
 de rassembler et de classer les arguments qu'il utilise, mais
 auparavant, il convient de le laver d'une accusation que W. Mar-
 Sais a contribue a accrediter par son enseignement oral, en se
 laissant influencer plus que de raison par Ibn Qutayba, qui va
 jusqu'a affirmer(1): ( [Gahiz] a ecrit un livre pour citer les argu-
 ments des Chretiens contre les Musulmans, mais s'il en vient a
 refuter [le Christianisme], il le fait en des termes si exageres
 qu'on dirait qu'il ne vise qu'a attirer leur attention sur ce qu'ils
 ignorent et a plonger dans le doute les Musulmans tiedes ).
 L'impression qui se degage de la Refutalion ne corrobore nulle-
 ment le premier chef d'accusation; le second est peut-etre plus
 fond6, car le faqlh de Bagdad ne pouvait ni admettre ni meme
 concevoir l'opportunite de la ( demythification , des croyances
 religieuses entreprise par Gahiz, avec tous les dangers que pareil
 dessein comportait pour l'integrite de la foi des Musulmans
 tiedes ), c'est-a-dire de ceux qui s'avisaient de raisonner. Cepen-
 dant, notre Mu'tazilite est tout de meme un bon Musulman, et
 il est bien contraint - malgre qu'il en ait parfois - de s'arreter
 devant le fait coranique (ou traditionnel, quand il est absolument
 authentique) et d'employer, pour le justifier, une argumentation
 dont il lui arrive de sentir le caractere specieux et artificiel, sans
 pouvoir pour autant s'en dispenser. Or 93 versets du Coran,
 repartis dans 15 sourates, sont consacres a Jesus, qui est cite
 74 fois sous divers appellatifs, et il etait impossible de l'ignorer,
 a un moment ou de vives discussions d'ordre th6ologique
 s'elevaient librement entre adeptes de religions differentes, non
 sans deborder bien souvent le cadre de la theologie pure, pour
 se placer sur un terrain moins spirituel, celui de la politique.
 De fait, la Refutation presente un caractere socio-politique
 accuse et s'apparente clairement aux ecrits destines soit a
 exciter le pouvoir central contre les groupes censes representer
 un danger pour l'Islam - comme la Ndbila ou meme le Livre
 des Avares - soit a montrer l'incoherence des croyances reli-

 (1) Muhtalif al-hadit, 72; trad. G. Lecomte, Le traiti des divergences du hadIt,
 Damas 1962, 65-6.
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 gieuses qui ne s'appuient pas sur un livre directement revele ou
 une tradition authentique - comme la Risala fi l-ahbdr wa-
 kayfa tasihh (1). Ga5hiz s'en prend donc aux hommes et non aux
 textes, aux interpretes et non aux prophetes, et se garde meme,
 dans sa critique du Christianisme, d'accuser les Chretiens de falsi-
 fication ( 2). Au demeurant, il ne manque pas de declarer au debut
 de sa Refutation (3): Louange a Dieu... qui a fait que nous ne
 donnons la preference a aucun de Ses prophetes, que nous ne
 nions la veracite d'aucun des Livres sacres dont nous devons

 admettre l'authenticite ), etant bien entendu que Muhammad
 est privilegie et que le Coran sert de base de reference en cas de
 contestation. Toutefois les lvangiles, transmis par des (4) <(per-
 sonnages qui n'etaient pas a l'abri des erreurs, des omissions >
 et meme des mensonges, offrent des contradictions et des diver-

 gences qui doivent inspirer une certaine mefiance; toutes pro-
 portions gardees, ils sont comparables a la Sunna, et les proble-
 mes poses par le hadt sont precisement une preoccupation de
 Gahiz, qui se livre a un minutieux examen des conditions dans
 lesquelles doivent etre transmises les donnees tant historiques
 que religieuses, non sans faire appel, le cas echeant, a la tradition
 chretienne. II est au demeurant fort malaise de mesurer l'etendue

 et la profondeur des connaissances qu'il possedait sur le Christia-
 nisme. II n'ignorait naturellement pas l'existence des quatre
 ivangiles, et il se permet meme de mettre en doute la credibilite
 de Luc (5), mais affirme qu'il est impossible (6) ( de savoir ce qu'est
 au juste le Christianisme >, etant donne que les diverses sectes
 professent des doctrines differentes. Apres avoir essaye de demon-

 (1) Sous le titre al-Gahiz, les nations civilisees et les croyances religieuses, nous
 avons donn6, dans le JA (1967, 65-105), le texte, une trad. et un commentaire de la
 premiere partie de cette risala, tandis qu'au meme moment, et sans que nous nous
 fussions nullement concertos, J. van Ess en publiait et commentait la seconde, dans
 Der Orient in der Forschung, Festschrift fur Otto Spies, Wiesbaden 1967, 171-201, sous
 le titre Ein unbekanntes Fragment des Nazzam (car Crahiz n'intervient pas personnel-
 lement dans cette partie).

 (2) Cf. L. Massignon, op. cit., 526.
 (3) Trad. Allouche, 129.
 (4) Ibid., 141.
 (5) Ibid., 141.
 (6) Ibid., 139.
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 trer qu'il faut de tout pour faire un monde, il ecrit ailleurs(1):
 < Ne voyez-vous pas qu'une communaute (umma = ici secte)
 est unanime a declarer que Jesus est Dieu, qu'une autre s'accorde
 pour le proclamer fils de Dieu, et une troisieme pour dire que les
 dieux sont au nombre de trois et que Jesus est l'un d'eux ? Les
 uns sont fluctuants; d'autres penchent pour le materialisme;
 certains deviennent nestoriens apres avoir ete jacobites, certains
 autres se convertissent a l'Islam en abandonnant le Christia-

 nisme ). Peut-etre avait-il du Nestorianisme et du Jacobisme des

 notions plus precises, mais rien n'en transparalt dans son ceuvre
 conservee, et s'il fait allusion aux divergences doctrinales, il
 demeure dans le vague et ne dit nulle part qu'elles portent sur
 la nature du Christ.

 II sait en tout cas que le principal point de friction entre
 Chretiens et Musulmans est le mystere de la Trinite et la divinite
 de Jesus que le Coran combat ardemment. Comme A. Merad (2)
 apres bien d'autres (3), vient d'etudier avec beaucoup de sympathie
 et de finesse les passages coraniques ou le Christ est cite, il nous
 suffira de rappeler que Jesus, selon le Coran, n'est ni un dieu en
 dehors (ou en dessous) d'Allah (V, 116), ni le fils de Dieu (IV,
 169/171, IX, 30, XIX, 36/35), ni un membre d'une < triade > qui
 serait constitu6e d'Allah, de Jesus et de Marie (IV, 169/171, V,
 73, 116). En revanche, sa conception miraculeuse, la notion de
 Verbe (kalima) et d'Esprit (ruh) sont bien coraniques (III, 55,
 IV, 169/171, XXI, 12, LXVI, 91), ainsi que l'affirmation des
 miracles (III, 41/46, V, 109/110, XIX, 30; III, 43/49, V, 112)
 et de l'ascension de Jesus, que les Juifs n'avaient cependant ni
 tue ni crucifie (III, 55, IV, 156/157 sq.), enfin de son role de
 temoin au Jour de la Resurrection (IV, 157/159).

 Cahiz, qui ne connait apparemment pas grand'chose de la
 vie du Messie (4) et s'interesse seulement en philologue au sens du
 terme masih(5), s'occupe specialement du probleme de la nature

 (1) .Hugag al-nubuwwa, 128-9.
 (2) Le Christ selon le Coran, dans Revue de l'Occident musulman et de la Mediter-

 ranee, V (1968!1-2), 79-93.
 (3) Voir El2, s.v. 'Isa.
 (4) I1 sait qu'il montait un Ane (Hayawan, VII, 204).
 (5) I1 donne de ce terme deux interpretations (Avares, 154) : oint d'huile sainte

 et ( arpenteur o de la terre (cf. El2, s.v. 'Isa).
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 du Christ et consacre un assez long developpement a la donnee
 coranique relative aux paroles qu'il aurait prononcees au ber-
 ceau, mais a propos de ces questions, il exprime, dans la Refula-
 lion et ailleurs, des idees qui ont une portee plus generale.

 Sur la divinite de Jesus, il tient un raisonnement tres clair (1):
 Le Messie peut-il etre autre chose qu'un homme qui n'est pas
 dieu, ou un dieu qui n'est pas homme ou un dieu homme ? S'ils
 (les Chr6tiens) pretendent que c'est un dieu qui n'est pas homme
 nous repondrons : Est-ce bien le Messie > cet etre que l'on a vu
 vivre comme les autres hommes et qui presente tous les carac-
 teres de l'humanite ? S'ils pretendent que ( la divinite etant en
 lui, il devint createur et fut appele dieu, nous repondrons , que si
 la nature divine peut exister egalement en d'autres hommes,
 il n'y a aucune raison pour qu'il soit considere comme createur
 et porte le nom de dieu a l'exclusion de tout autre. Si, au contraire
 ils affirment que la divinite a un corps [humain], nous les
 confondrons a ce sujet lorsque nous aborderons la critique de
 l'anthropomorphisme ). Gahiz est effectivement l'auteur d'un
 Kilab al-Radd 'ala l-musabbiha qui ne nous est point parvenu,
 mais dont on peut prendre une idee en lisant sa lettre a Muham-
 mad b. Ahmad b. Abi Du'ad fi nafyi l-tagbih (2).

 Tout aussi convaincante pour ses lecteurs est l'argumentation
 suivante ( s): Les Chretiens sont dans l'erreur quand ils pretendent
 que Jesus a dit a Je suis un dieu , ; en effet, a s'il avait prononce
 ces paroles, Dieu ne lui aurait pas accorde(4) la faculte de ressusci-
 ter les morts et de marcher sur l'eau. I1 y a en Jesus lui-meme
 une preuve que, loin d'8tre un dieu, il etait un homme comme
 les autres >.

 A la question de savoir si Jesus est fils de Dieu, le Coran
 repond par la negative, mais des theologiens posterieurs, notam-
 ment Gazli (5), ont admis que le Christ aurait pu <?user de locu-
 tions theopathiques )); des l'epoque de Gahiz, des Mu'tazilites (6)

 (1) Refutation, trad. Allouche, 153.
 (2) Ed. Pellat, dans Machriq, 1953.
 (3) Hugaj al-nubuwwa, 131.
 (4) C'est-A-dire : n'aurait pas eu besoin de lui accorder.
 (5) L. Massignon, op. cit., 526.
 (6) Refutation, trad. Allouche, 141-2.
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 ne rejetaient pas la possibilite d'une adoption spirituelle, par
 affection et sollicitude de la part de Dieu, en se fondant sur
 l'existence d'expressions telles que Hal[ Allah ou Kalm Allah
 pour designer Abraham et Moise. Telle etait en particulier
 l'opinion de Nazzam, que GIah.iz refute () en disant qu'Abraham
 fut surnomme al-Halil ( par suite des souffrances (halla) que
 Dieu lui fit subir dans sa personne et ses biens >; pour Moise, il
 ne reussit pas a trouver d'argument aussi specieux et doit
 reconnattre que son surnom d'al-Kalim s'explique par le fait que
 Dieu lui parla directement. II refuse formellement d'admettre
 une filiation, fut-elle metaphorique, car il est inconcevable(2)
 < que Dieu ait un fils, ni du point de vue de l'engendrement
 charel, ni de celui de l'adoption >. Tout ce raisonnement
 s'applique en realite a Esdras et au verset (IX, 30) : < Les Juifs
 ont dit: 'Uzayr est fils d'Allah >, mais il vaut egalement pour
 Jesus, cite dans un autre passage de la Refufation(3) : (Si Jesus
 doit etre considere comme fils de Dieu pour la seule raison qu'Il
 l'a cree sans male, Adam et eve, parce qu'ils ont ete crees non
 seulement sans pere, mais encore sans mere, devraient etre plus
 dignes que lui d'etre ainsi appeles >.

 Cela etant, il n'est fait nettement allusion, dans aucun des
 passages conserves de la Refutation, a la fagon dont les Musul-
 mans congoivent la Trinite chretienne, mais l'argumentation
 resumee ci-dessus pouvait dispenser Gahiz de s'etendre sur cette
 question. II exprime cependant une opinion originale dans un
 autre texte(4) destine a combattre l'imitation servile, le taqlrd;
 a propos des Byzantins - ce qui prouve qu'il n'a pas en vue une
 secte chretienne determinee -, il ecrit en effet : # Ils croient que
 les dieux sont au nombre de trois, parmi lesquels deux sont
 restes caches (balana) et le troisieme seul s'est manifeste
 (zahara); [pour eux], de meme qu'il faut a la lampe de l'huile,
 une meche et un recipient, il faut de meme que l'essence divine
 [soit triple] >>. De toute evidence, il s'eloigne ainsi de la concep-

 (1) Ibid., 145.
 (2) Ibid., 143.
 (3) Ibid., 148.
 (4) al-Ahbar wa-kayfa tasihh, trad., 86, t. ar., 99-100.
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 tion coranique et se rapproche de la realit6 en faisant allusion a
 l'Esprit Saint, mais sans pousser plus loin l'analyse, ni parler du
 mystUre de l'Incarnation et des hypostases, notion pourtant
 repandue de son temps.

 Si l'on passe maintenant aux traits positifs de la personnalite
 de Jesus dans le Coran, on constate que Gahiz ne s'ecarte nulle-
 ment du contenu des versets relatifs a la nativite et aux miracles.

 Sans doute, les Chretiens contemporains faisaient-ils ressortir la
 place eminente que Jesus occupe dans le Livre saint et insistaient-
 ils sur les termes memes de kalima et de riuh qui s'appliquent a
 lui seul parmi tous les prophetes. Sans doute disaient-ils(l):
 a Quelles preuves plus grandes peut-on donner de ce que le Messie
 ne ressemble en rien aux hommes ? *, mais Gahiz s'en tient au
 sens des mots kalima et riuh en arabe et repond: < Si, en disant
 que Jesus est le ruh de Dieu et Sa kalima, nous devions admettre
 necessairement... que Dieu a fait de lui Son fils, le considerer
 comme un autre dieu a c6te de Dieu, dire qu'un Esprit se trouvait
 en Dieu et qu'il se detacha de Lui pour entrer dans le corps de
 Jesus et le sein de Marie, nous devrions en dire autant de l'ange
 Gabriel qui, lui aussi, a regu le nom d'Esprit de Dieu et d'Esprit
 sanctifie. Or vous savez parfaitement que nous ne croyons pas a
 une pareille chose et que nous ne l'admettons d'aucune fagon .

 II ne peut nier, en revanche, la naissance miraculeuse du
 Christ: Nous croyons, ecrit-il (2), au fait que Jesus a 6et cr6e sans
 male, mais d'une femme,> et il reconnalt(3) que 4 Dieu a cre dans
 la matrice de Marie un esprit et un corps d'une maniere diffe-
 rente du mode habituel de procreation par l'accouplement.
 C'est pour cette particularite qu'on donne a Jesus le nom
 d'Esprit de Dieu ).

 Gahiz fait egalement allusion a cette naissance a propos de
 la question d'Ismael, devenu arabe par la volonte de Dieu; il
 aborde ce probleme a plusieurs reprises, notamment dans la
 Risala fp fada'il al-Atrdk (4), mais on sent bien qu'il accepte a

 (1) Refutation, trad. Allouche, 151-2.
 (2) .fayawdn, IV, 82.
 (3) Refutation, trad. Allouche, 147.
 (4) Rasa'il, 6d. HSarin, I, 31-2.
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 contre-cceur la tradition, devant laquelle il s'incline neanmoins en
 ajoutant que Dieu pouvait bien accomplir un tel miracle en
 faveur d'Ismael, pour l'aider a remplir sa mission, < de meme
 qu'on a fait d'Abraham un pere pour des hommes qu'il n'a pas
 engendres, ...que le Prophete a fait de ses epouses les meres des
 Croyants alors qu'elles ne les ont pas mis au monde, ... que
 Dieu a cree les anges, ... qu'Il a cree Adam sans pere ni mere... et
 qu'Il a cree Jesus sans qu'un male intervint >. II est etonnant
 qu'il n'ait pas songe a utiliser le precedent d'Abraham pour
 appuyer l'opinion de Nazzam a propos du fils de Dieu, mais il
 est vrai que le Coran le lui interdisait et qu'il n'y tenait certaine-
 ment pas lui-m6me.

 Dans un autre passage (1), il se sert, pour illustrer la tradition
 relative a Ismail, des miracles qu'il ne viendrait a l'idee d'aucun
 Musulman sincere de mettre en doute puisqu'ils sont mentionnes
 dans le Coran: Jesus parlant au berceau et Jean-Baptiste (2)
 recevant # l'illumination > (ou la sagesse) < en son enfance ,.
 Loin de rejeter les faits surnaturels, il appelle huggfa ( preuve >,
 le miracle, dont il donne la definition suivante (3): ( La preuve
 n'est preuve que si elle fait apparattre l'impuissance de la crea-
 ture a accomplir le meme acte, que si elle depasse toutes les capa-
 cites humaines, comme la resurrection des morts, la marche sur
 l'eau, etc. > et avoue qu'avec ses coreligionnaires, il croit a ces(4)
 < nombreuses choses qui sortent vraiment du cours de l'habi-
 tude *. On s'attendrait a plus d'esprit critique de la part d'un
 homme qui a erige le doute systematique en principe methodo-
 logique, mais il montre tout de m8me le bout de l'oreille quand,
 dans le Kitdb al-Tarbi' wa-l-tadwir, od se manifeste le plus claire-

 (1) Baydn, III, 292.
 (2) D6ej associ6e J6sus dans le Coran (sourate XIX), Jean-Baptiste est souvent

 cite a cst0 de lui dans l'oeuvre de Gahiz. Dans la Refutation (trad. Allouche, 130), ce
 dernier expose, sans y repondre, la critique des Chretiens relative au verset (XIX,
 7-8/7): < O Zacharie I Nous t'annon;ons un gargon dont le nom est Yahya, a qui,
 dans le passe, Nous n'avons pas donne d'homonyme ). Dans le K. fIugaa al-nubuwwa
 (134), il cite Yahya a la fin de la liste des prophetes et des patriarches dont Muham-
 mad a renouvele les aqaszs. Dans le Tarbl' (? 164) et ailleurs, J6sus et Jean sont
 encore intimement associes.

 (3) Ijiugag al-nubuwwa, 136.
 (4) fHayawdn, IV, 82.
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 ment sa tendance a la demythification *, il demande a son
 correspondant de lui parler (1) de ce que disait Jesus dans le sein
 de sa mere(2), puis dans son berceau, de la raison que possedait
 Jean encore dans l'enfance : parlaient-ils alors de choses qu'ils
 ignoraient ou de choses qu'ils savaient ? Et comment les savaient-
 ils ? par experience et deduction gr&ce a la perfection de leur
 organe [d'intellection] ou par la voie de l'inspiration et du
 miracle ? ). Ce doute implicite se retrouve dans le Kildb al-
 ' Utmaniyya (3): ( Si Dieu n'avait pas dit a propos de Jean, fils de
 Zacharie, qu'Il lui a donne la sagesse en son enfance et, a propos
 de Jesus, qu'Il l'a fait parler alors qu'il etait encore un nourrisson
 au berceau, tous deux ne seraient a nos yeux, pour ce qui est de
 la sagesse et [de la connaissance] des choses cachees, nullement
 differents des autres envoyes et n'auraient que la nature de
 toute l'humanite ).

 Malgre cette reserve, Gahiz s'en prend aux Chretiens qui
 reprochent aux Musulmans de croire au miracle de Jesus parlant
 au berceau (4), et affirment qu'il ne l'a jamais accompli, qu'il n'en
 est pas fait etat dans les lgvangiles et que les Juifs l'ignorent,
 ainsi que les Mazdeens * et d'autres communautes, qui ne sont
 d'ailleurs pas, pour notre auteur, une reference, puisqu'elles ne
 reconnaissent pas les miracles du Christ (6).

 Sur ce point, le Coran depasse les lvangiles authentiques;
 c'est un cas qui s'offre rarement, les amplifications de la tradition
 humaine etant beaucoup plus frequentes que celles des Livres
 reveles. Et Gahiz se livre, sur la naissance des traditions apo-
 cryphes, a une reflexion historique dont le point de depart est
 naturellement l'etat du hadlt qui, n'ayant pas ete mis par ecrit
 du vivant du Prophete, presente des divergences et des contra-

 (1) Tarb', ? 164.
 (2) J'ai expliqu6 dans l'index du Tarbi', s.v. 'Isa, que les mots batn ummih

 avaient ete ajout6s par van Vloten pour remplir un blanc, mais qu'ils r6pondaient
 a une tradition post-coranique.

 (3) Ed. Harin, 9.
 (4) Refutation, trad. Allouche, 139-40.
 (5) Pour lui, en revanche, les miracles du Christ sont proverbiaux, et il ne manque

 pas d'y faire allusion, plut6t ironiquement, a propos de 'All, dont la tradition Fi'ite
 voudrait faire un prodige (cf. 'Utmaniyya, 152-3); il semble meme attacher foi au
 fait que le Prophete et Jesus etaient nes circoncis (.Hayawan, VII, 27).
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 dictions desormais insolubles; en 6largissant le debat, il est
 conduit a s'interroger sur la transmission des enseignements
 reveles aux humains par les prophetes du passe et alteres au
 cours des siecles, au point que l'envoi periodique d'i2lus de Dieu
 est necessaire pour remettre les hommes dans la bonne voie.
 Cette conception de l'histoire, qui paraft maintenant banale, etait
 encore originale de son temps, puisque c'est apres lui seulement
 que les Musulmans devaient s'interesser d'une fagon methodique
 a l'histoire universelle, et l'on voit deja se dessiner, sous la plume
 d'un homme qui n'est nullement un historien de profession, ni
 meme un traditionniste, une mise en place des elements coraniques
 aboutissant a la conception islamique de l'histoire, qui est finale-
 ment celle des rapports que Dieu entretient avec les hommes
 par l'intermediaire d'une serie de prophetes et d'envoyes. II
 expose sa theorie de l'histoire prophetique dans le Kitab Hug'ag
 al-nubuwwa, dont il ne reste malheureusement qu'un extrait,
 mais qui fourmille d'interessantes remarques, notamment celle
 qu'il fait en passant sur les miracles des prophetes, en relation,
 d'apres lui, avec les traits essentiels de la civilisation des peuples
 parmi lesquels les envoyes de Dieu sont apparus (1):

 - le peuple de Pharaon etait tres vers6 dans la magie; aussi
 Dieu envoya-t-il MoYse pour en demontrer l'inanite en accomplis-
 sant lui-meme des miracles plus merveilleux que les tours des
 magiciens;

 - au temps de Jesus, la medecine etait florissante; aussi ses
 miracles consisterent-ils a ressusciter un mort, a guerir des
 malades incurables, a donner la vue a un aveugle de naissance,
 alors que les meilleurs medecins pouvaient tout au plus traiter
 le trachome;

 - la principale caracteristique du peuple arabe etait le bien-
 dire : le miracle de Muhammad fut donc le Coran inimitable.

 Necessaires pour prouver la mission des prophetes, les miracles,
 pour etre acceptes par la posterite, doivent 'tre une verite
 historique indubitable, et la valeur des temoignages humains est
 une des preoccupations de iGhiz, qui met en doute, en suivant

 (1) Hugag al-nubuwwa, 145-6.
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 toujours le Coran, la mort et la crucifixion de Jesus. A ce propos,
 il cite tout au long une tradition qui montre combien les premiers
 Musulmans avaient ete frappes par le recit de l'ascension du
 Christ: a la mort du Prophete(1), Abi Bakr aurait dit: < [A] ceux
 qui adoraient Muhammad ou voyaient en lui un dieu, [je declare]
 que leur dieu est mort >, parce qu'il avait entendu 'Utman b.
 'Affan et 'Umar b. al-Hattab prononcer a cet egard des paroles
 sacrileges, au point que le peuple commengait a s'agiter et a
 dire : < Par Dieu, il n'est pas mort, mais Dieu l'a enleve, comme
 Jesus, fils de Marie ). 'Umar et 'Utman auraient dit en effet(2)
 qu'il n'etait pas mort et avaient menace de couper la langue a
 ceux qui pretendaient le contraire.

 Gahiz, qui fait seulement une allusion tres discrete a la parou-
 sie de Jesus a l'heure du Jugement Dernier (3), insiste plut6t sur
 les erreurs que commettent, a son sens, les Chretiens et resume
 en une page(4), apres la phrase deja citee sur les trois dieux dont
 deux sont restes caches et un seul s'est manifeste, les raisons qui
 motivent son incredulite : , Ils pretendent qu'une creature est
 devenue un createur, qu'un esclave s'est mue en Seigneur, qu'un
 etre cree s'est transforme en un incree, mais qu'il a ete ensuite
 tue et crucifie(5), qu'il a disparu, qu'on a place sur sa tete une
 couronne d'epines, qu'il s'est fait revivre apres sa mort, mais
 que s'il a permis a ses esclaves de l'arreter et de l'emprisonner,
 s'il les a mis en mesure de le tuer et de le crucifier, c'est pour
 partager lui-meme les souffrances de ses fils et leur donner le
 gouit de lui ressembler, afin qu'ils n'attachent pas d'importance
 aux maux dont ils sont les victimes, ne prennent pas une trop
 haute idee de leurs propres actes et s'efforcent d'agir le plus
 possible pour leur Seigneur. Leur excuse est plus grave que leur
 faute. Si nous n'avions pas vu de nos yeux et entendu de nos
 oreilles [les faits et les dogmes que nous rapportons,] nous ne

 (1) 'Utmaniyya, 67.
 (2) Ibid., 79-80. Le recit de la Sira, II, 655-6 est l6gbrement different, et il n'y

 est pas fait allusion a J6sus.
 (3) Voir Tarbl', ? 65.
 (4) al-Ahbar wa-kayfa iasihh, dans JA, 1967, trad., 86, t. ar., 99-100.
 (5) La force de la tradition est telle qu'il parle tout de m8me (Hayawan, V, 310,

 VI, 435) du bois incombustible dont Btait faite la Croix.
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 pourrions ni croire ni admettre qu'un peuple de theologiens, de
 medecins, d'astronomes, de sages ingenieux, de mathematiciens
 et d'artisans habiles dans toutes les techniques pretende qu'un
 homme qu'on a vu manger et boire, uriner et defequer, avoir
 faim et avoir soif, se vetir et se deshabiller, augmenter et de-
 croltre, ait ete tue, d'apres eux, et crucifie, qu'il soit un Seigneur
 createur, un dieu nourricier, incree et non point cr6e, qu'il fasse
 mourir les vivants et ressuscite les morts, qu'il puisse, s'il le
 voulait, creer(') dans le monde dix fois [plus d'hommes], puis se
 glorifie de sa mort et de sa crucifixion, comme les Juifs se glori-
 fient de l'avoir mis a mort et crucifie >.

 Cette critique des Chretiens ne diminue en rien le respect de
 Gahiz pour le Christ lui-meme, dont il fait un terme de compa-
 raison( 2) et prend la defense contre les Manicheens qui, en depit
 de la veneration en laquelle ils le tiennent, le considerent parfois
 comme un envoye de Satan, s'il faut en croire du moins un vers
 d'Abui Nuwas(3) dirige contre Aban al-Lahiqi.

 Et cette notation litteraire nous fournit une bonne transition

 pour affirmer qu'a Gahiz revient encore le,merite d'avoir intro-
 duit Jesus - timidement il est vrai - dans l'adab, en citant de
 lui des paroles dignes d'Atre retenues. I1 est bien certain que le
 Prophete avait eu maintes fois l'occasion de se referer a l'exemple
 du Christ, et la Srra ainsi que les recueils de hadts (4) en portent
 temoignage; d'autre part, la conception de l'histoire universelle
 devait necessairement conduire des auteurs tels qu'Ibn
 Qutayba(5), Ya'qibi, Tabari ou Mas'fidi se fonder sur l'Ancien
 et le Nouveau Testament pour relater les evenements qui se
 sont produits entre la creation d'Adam et le Messie; de meme,
 les exegetes devaient y faire appel pour commenter le Coran, et
 les auteurs de Qisas al-anbiyd', pour remplir leurs ouvrages;

 (1) Cf. Coran, V, 110: J6sus cr6e une sorte d'oiseau et y insuffle la vie, mais avec
 la permission de Dieu, comme pour tous les autres miracles.

 (2) Par ex. Hugag al-nubuwwa, 125-6 : Dieu n'a pas cre6 les hommes a l'image
 de J6sus, de Jean et d'Adam.

 (3) Iayawan, IV, 449-50.
 (4) Voir M. Hayek, Le Christ de l'Islam, Paris 1959, qui suit le d6veloppement

 des donnees coraniques a travers la tradition historique et mystique de l'Islam.
 (5) Voir G. Lecomte, Les citations de I'Ancien et du Nouveau Testament dans

 l'ceuvre d'Ibn Qutayba, dans Arabica, V (1958), 34-46.
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 enfin les mystiques ne pouvaient manquer de s'inspirer des
 enseignements de Jesus(l). L'adab primitif, au contraire, etait
 fondamentalement constitue par la tradition persane et les
 humanites arabes dans lesquelles le Christ n'avait aucune place.
 Or, dans son souci de creer une culture arabo-islamique large-
 ment ouverte sur l'exterieur, Gahiz n'hesite pas a citer Jesus,
 non seulement, comme on l'a vu, pour appuyer certains de ses
 raisonnements, mais encore pour enrichir son Baydn de pensees
 propres, par leur qualite litteraire plus peut-etre que par leur
 valeur morale, a orner les conversations et a former le style.

 Ce que dit le P. Hayek (2) des logia et recits qui, chez les mys-
 tiques, sont ((presque toujours detournes de leur contexte
 originel >, trahissant ainsi une <(transmission faite par la voie
 orale ), vaut egalement pour les citations qu'on releve dans
 l'ceuvre de G;ahiz; sur une quinzaine de notations, une seule,
 probablement tres courante, correspond exactement au texte
 evangelique (3), une autre en est tres proche(4), une troisieme est
 reconnaissable (5), mais le reste n'est pas immediatement identi-
 fiable (6). On remarquera cependant que l'une d'elles figure dans
 un discours de 'Umar. b. 'Abd al-'Aziz citant le Prophete(7) et
 qu'une autre est accompagnee d'un isndd remontant a Sa'b (8);
 dans une derniere enfin (9), Moise soupire apres le Messie, qui
 prend ainsi la place de Dieu, dans Ps. XLII, 2 !

 (1) Voir M. Hayek, op. cit. et la bibliographie citee.
 (2) Op. cit., 136.
 (3) Matt., VII, 3-4, sur la paille et la poutre, dans Rasa'il, ed. HarCn, I, 162.
 (4) Marc, III, 32: ( O maitre, ta mere et tes freres sont dehors ), dans Refutalion,

 144.

 (5) Matt., IX, 12, dans Baydn, III, 140 (cf. Hayek, op. cit., 191); mais les pea-
 giers et les gens de mauvaise vie sont remplac6s par une prostituee; apergu sortant
 de chez elle, J6sus declare : ( Le m6decin va voir seulement des malades '.

 (6) Baydn, I, 399 et III, 175 (sur le choix d'un compagnon); I, 399 et III, 167 (sur
 des gens qui pleurent sur leurs peches) ; II, 177 et III, 140 (sur la facon dont J6sus
 repondait aux injures) ; III, 140 (sur les amis de Dieu; cf. Hayek, 158); III, 140-1
 (sur les esclaves de ce monde; cf. Hayek, 166); III, 166 (sur les ceuvres); III, 166
 (( qui me sert, sers-le ,; cf. Hayek, 162); III, 166 (on ne d6sobeit a Dieu qu'en
 ce monde) ; III, 191 (sur les trois dangers de la richesse; cf. Hayek, 156).

 (7) Baydn, II, 35 (sur la sagesse et les ignorants; cf. Hayek, 168).
 (8) Baydn, I, 297 (sur la parole, le regard et le silence; cf. Hayek, 172).
 (9) Hayawdn, VII, 29.
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 Donc, independamment des deux citations pourvues de refe-
 rences, 5ahiz cite Jesus directement, en s'appuyant vraisembla-
 blement sur une source orale, qu'il semble mettre en forme, car
 toutes ces pensees trahissent la main de l'artiste. L'essentiel sur
 ce point, est donc la place, modeste encore mais significative,
 que Gahiz donne a Jesus dans le Bayan, a c6te des orateurs, des
 beaux parleurs et des po6tes arabes.

 Plus important peut-etre, mais plus subtil et difficile a discer-
 ner est le but qu'il vise en attaquant les Chretiens, non point
 tant sur le plan socio-politique, car son attitude est alors tres
 comprehensible, que sur le terrain de la dogmatique; en effet,
 tandis qu'il semble agir plus en sociologue et en exegete qu'en theo-
 logien, puisqu'il n'y a guere de theologie dans les passages releves,
 il a une arriere-pensee certaine. De meme que Voltaire se servait
 de l'Islam contre le Christianisme, de meme Ghahiz, mais avec des
 intentions differentes, utilise l'exemple des enseignements de
 Jesus et la fagon dont ils ont ete interpretes pour fletrir les
 methodes employees par les fuqaha' musulmans. Lorsqu'il
 declare qu'il veut montrer aux Chretiens (1) 4 leurs propres contra-
 dictions, la faiblesse de leurs doctrines et l'inconsistance de leur
 religion , et qu'il ajoute (2): e Les Chretiens pretendent que le
 raisonnement par analogie ne peut servir a la connaissance des
 dogmes et que la religion ne peut admettre la libre speculation;
 pour eux, la foi consiste a reconnaltre sans reserve le contenu des
 ]lcritures et a imiter servilement les ancetres >, on sent bien qu'il
 vise moins a rabaisser les adeptes d'une religion attrayante, mais
 desormais inoffensive, qu'a faire comprendre, par ce biais, qu'il
 convient de rejeter le taqltd et d'admettre la ( libre speculation >
 intellectuelle dans le domaine de l'Islam lui-meme; c'est ainsi
 qu'il justifie partiellement le jugement d'Ibn Qutayba.

 Charles PELLAT

 (Paris)
 (1) Refutation, trad. Alouche, 131.
 (2) Ibid., 139.
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 A strange little story, entitled "The Rustic's Tale" (Qissat
 al-badawt), covers not quite one of the large folios of the
 Istanbul manuscript Carullah 1279 (fol. 302) (1). Its style is
 semi-literate, and nothing is known about its author and the
 time of its composition. Yet, it exercises a strange fascination
 upon the reader. In the manuscript, "The Rustic's Tale"
 is preceded by a work of as-Suhrawardt al-maqtil. As-
 Suhrawardi wrote brief allegorical tales not altogether dissimilar
 in form. However, the style of "The Rustic's Tale" all but
 excludes as-Suhrawardf's authorship, unless the Arabic text
 is the translation of a Persian original, which seems rather
 unlikely. The date of composition cannot be ascertained from
 the text. It may fall some time between the twelfth century
 and the time the manuscript was copied, that is, near the end
 of the fifteenth century. Precise data about authorship and
 date would be welcome, and I hope that someone else will be
 more successful than I have been so far in securing them.

 In the subscription, the little work is described as "an
 allegorical tale" (qissah marmuzah). In the beginning, it is
 called "a most satisfactory parable for any noble-minded
 person" (mathal fih shifd' wa-Ianbih li-kull labib nabih).
 The author seems indeed prepared to make a point, in the guise
 of a transparent allegory, that is certainly unusual if hardly
 wholesome (shifi') and rousing (tanbth) in orthodox Muslim
 eyes. But let us first summarize the contents of the tale:

 (1) Cf. JAOS, LXXV (1955), 14-23.
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 A rustic (badawi) grew up in a desolate wasteland in intimate
 contact with wild beasts, barely finding enough food to keep
 himself alive and suffering constant hardship and worry. In
 order to escape his misery, he decided to travel abroad and to
 seek a friend and protector (wall). He came to a populous
 and thriving city in which there was a high castle. At its
 gate, there were very many people, including slaves and soldiers,
 all well dressed and obviously prosperous. However, they
 were under the jurisdiction of one man whose every whim they
 had to obey and who ruled over them supreme and with capri-
 cious cruelty. The rustic was amazed and confused. On the
 one hand, there was the obvious display of luxury. On the
 other, there was the repellingly abject condition of the people
 which the rustic could not fail to notice. He wanted to take

 refuge with a monk and seek relief for his perturbed state of
 mind.

 However, "the wazir of the king" saw him. He spoke to
 him and asked him what his name was. We learn here that

 the rustic's name was Khalaf ("coming later"). The wazlr
 took this to be an omen and exclaimed: "God will compensate
 you for what has happened before (ma salaf)." On the strength
 of his knowledge of physiognomy and statements by astrologers,
 the wazir realized that the rustic was to take over control of

 the kingdom and become its undisputed ruler, and he told the
 rustic so. The rustic thought that the wazir was crazy and
 making fun of him. He abused him in vigorous terms. He
 suggested that the waztr had no intelligence. If he had, he
 would know that anyone who wants to assume supreme lead-
 ership ("the caliphate") must fulfill certain conditions.
 Among other things, he must possess ample financial and
 military resources. He, the rustic, did not fulfill these
 conditions. Still, the wazir insisted. "You are the caliph,"
 he said, "and this (myself) is your lieutenant." He only
 succeeded in making the rustic even angrier than before, and as
 a result, the rustic left town.

 The wazlr sent someone after him with orders to report on all
 his doings and sayings. The reports brought back were
 disparaging of the wazir and all his people. The wazir became
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 concerned about his rashness in speaking to the rustic before
 the time was ripe for it. He was worried about the loss of
 prestige he would suffer when his colleagues learned about his
 precipitate action. He pretended to be sick. He obtained
 a sick leave from the king, and his colleagues took over his
 duties during his absence. However, the wazir had no intention

 to stay in bed. He conceived a ruse which was to bring him in
 touch with the rustic and pave the way for making his prediction
 come true. He put on rustic garments and sought his company.
 The disguise made him unrecognizable to the rustic who thought
 that he was a monk. Soon, the rustic found him a most
 congenial companion. When the wazir noticed that the
 rustic greatly admired him and enjoyed his company, "he went
 a little farther in his diplomatic approach. He explained to
 him the science of politics and gave him some guidance in it,
 slyly tricking him and gaining control of his intellect and
 playing with it. The rustic acquired much knowledge of
 prose and poetry" as a result, as well as a love for the wazir
 which was close to intoxication. It was at this point that the
 wazir concluded that his time had come. He boldly told the
 rustic that all his intellectual efforts so far had been absurd

 and that there was an infinitely higher knowledge that was
 rare and much neglected among his contemporaries. The rustic
 became desperately eager to obtain this knowledge, but when
 the wazir directed him to go and find it, the rustic did not know
 how to proceed on his own. He humbly asked the wazir to
 take him by the hand and guide him. In his wisdom, the wazlr
 realized that the rustic was as yet unprepared to go on alone,
 and he helped him in his strenuous efforts to enlarge his know-
 ledge of intellectual and traditional matters.

 Finally, the great moment arrived. The wazir, still unrecog-
 nized by the rustic, "made him wear precious garments and
 went with him to Old Cairo and Cairo (Misr wa-l-Qdhirah)."
 He stayed with him in his luxurious household, until the rustic
 gained self-confidence and all the qualities of leadership and
 familiarized himself with the mechanics of government. Now,
 the wazir told him that he was indeed the caliph, and he admitted
 that he was speaking the truth. However, he was still afraid
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 to follow the wazlr's advice to go and take over the king's
 throne (minbar). But the wazir told him-and at this point,
 paraphrase must give way to literal translation: "'(The king)
 is what you have been told (khubruka or, perhaps, khabaruka).
 You must not fear him. He is something you imagine
 (wahmuka). You will not encounter him.' The rustic replied:
 'I hear and obey. I shall not spread any information about it
 (him).' However, he still wavered between believing and not
 believing and thinking and wondering about his business with
 the wazir. He went along concerned and determined and gave
 no thought to flight or rout till he reached the throne of the
 king. He did not find anyone upon it (1). Thus, he sat down
 there straight. He seized the kingdom, and all the people
 stood before him in attendance."

 Now, the rustic remembered the wazir who had originally
 predicted that he would take over the kingdom. He felt deep
 regret about the way he had treated him. He told his mentor,
 whom he still did not recognize, all that had happened before
 and that he would like to find and reward the wazir. With

 the question, "If you find him, will you know him?" the waztr
 disclosed his identity. The rustic embraced him tearfully
 and said: "'I wish I had accepted this thing from you at the
 beginning and had relaxed, and neither you nor I had tired
 ourselves.' The wazir replied: 'Son, the souls are divine
 (rabbdniyah). Satan gained control over them and made them
 acquire the darkness of nature and forgetfulness whereby they
 grew remote from the vicinity of the Merciful One. The
 Speaker of the Truth aroused them, saying: Love of the home-
 land is part of the faith.' "

 The meaning of the allegory is clear enough, even if there are
 some slight ambiguities. The rustic is born into the miserable
 state of untutored human biological existence. Man instinc-
 tively gropes for a way out of his primitive state. He becomes
 acquainted with the material blessings of a human society
 dominated by capricious worldly rulers. The injustice of the
 world confuses him, and he is almost ready to give up his quest.

 (1) Fa-lam yajid 'alayh ahad. The final alif of ahad is not written.
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 But there is the wise guide, the wazir, who is ready to show
 the confused human being the way to a higher and better
 life. The wazir represents the intellect, but, it seems, not the
 pure reason of the philosophers. The function of the intellect
 is somehow contaminated here with that of the spiritual leader
 and guide of Islam. Man at first completely fails to understand
 this wazlr. Ironically, he accuses him of being deficient in
 intelligence. It is a slow process that brings him around to
 see the light. Deception is needed since all intellectual activity
 is something foreign to man and considered by him with the
 utmost suspicion. At the end, however, patient nursing of
 his intellectual ability gives him access to all the scientific and
 traditional knowledge in existence. It shows him what makes
 the world, and human society in it, work. Man's intellectual
 and spiritual guide is the lieutenant (na'ib) of the caliph, the
 mighty ruler of the world. However, the existence of this
 mighty ruler is merely a figment of man's imagination and of
 the information fed him by tradition. He does not exist. His
 throne is empty. Man is the rightful and only ruler of the
 world. This is the original and true state of affairs. Man's
 spiritual and intellectual endowments are what is truly divine
 in the world. As Satan's prey, man is attracted to the material
 world and forgets how near he is to God. But as the famous
 statement ascribed to the Prophet says, "Love of the homeland
 is part of the faith." The true religious task of man is to find
 his way back to his "home", his original position as the master
 of the world.

 Who is the mighty ruler that in reality does not exist?
 Sometime, the image of king may represent the intellect, but
 this is clearly not possible here. Here it must represent God,
 the ruler of the world. God's throne is an ancient symbol of
 the mystic. The traditional religious phrases at the end cannot
 obscure the plain meaning of the allegory.

 The idea of the empty throne was known in Sfifism. Abu
 Yazid al-Bistaml reached the divine throne, found it empty,
 and threw himself upon it. Here we obviously have the direct
 or indirect inspiration for "The Rustic's Tale." A related idea
 shows the searching mystic identical with the divinity. At
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 the divine throne in front of the curtain, "I (Abu Yazid) called
 out, 'God, raise the curtain!' and when the curtain was raised,
 Abu Yazid again app,eared from behind it (1)." The self-
 identification of man with God was well known and accepted
 in Muslim mysticism as an expression of something that may
 be labeled pantheism or monism. The emptiness of the
 throne on which God is expected to sit is something else again.
 In the ecstatic utterance of a mystic, the metaphor must,
 perhaps, not be interpreted too closely. In a sober prose
 tract such as "The Rustic's Tale", such an excuse is hardly
 possible. A mindless repetition of an old commonplace would
 seem to be out of place. We cannot avoid the conclusion that
 our author was fully aware of what he was saying and wanted
 it understood by his readers. He would most likely have
 recoiled from such blunt words as atheism, and had he been
 confronted with the atheistic implication of his allegory, he
 would have had no choice but to deny it with reference to his
 concluding words and would have explained it as an acceptable
 description of the mystic's search after closeness to the divine.
 It is possible that he belonged to the school of Ibn 'Arabi which
 spawned much unorthodoxy, although hardly anything as
 frank as "The Rustic's Tale". The Yemenite manuscript
 in which we find it was written in an unorthodox environment,
 and it may not be by chance that its scribe included it in his
 collection.

 Franz ROSENTHAL

 (New Haven)

 (1) Both statements are cited by H. Bitter, Das Meer der Seele, 630 f. (Leiden
 1955). The first comes from as-Sahlajt, Kitdb an-Nlur, in 'Abd-ar-Rahman
 Badawl, Shatahdt af-$uiifyah, 128 (Cairo 1949), and the second from the Asrdrndme
 of Farld-ad-dln 'Attar.
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 LA CLASSIFICATION DES SECTES

 ISLAMIQUES DANS LE KITAB AL-MTTAL

 D'AL-SAHRASTANI

 Le Kitab al-Milal d'al-Sahrastani (mort en 548/1153), est un
 ouvrage dont l'importance a deja etA soulignee (1) et dont on a
 recemment precise la place qu'il tenait dans la litterature hEre-
 siographique sunnite (2). Itcrit au Khurasan vers 521/1127, du
 temps du sultan salaiiqide Sangar dont al-Sahrastani fut le confi-
 dent, il se distingue avant tout par le souci que montra l'auteur
 de passer en revue l'ensemble des doctrines religieuses et philo-
 sophiques de l'humanite et en particulier de fournir un expose
 synthetique des idees avicenniennes. Mais les chapitres par
 lesquels s'ouvre ce traite et qui traitent plus particulierement
 des sectes, islamiques n'en sont pas moins interessants a plus

 (1) Voir notamment I'article ShahrastSn! de l'EBl. Rappelons que le Kitlb al-
 Milal a 6te ?ditO par Cureton A Londres en 1846 et traduit par Th. Haarbrucker A
 Halle en 1850-51 sous le titre Abu-'l-Fath Muh'ammad asch-Schahratdni's Religions-
 partheien und Philosophenschulen. La r6cente Edition en 3 vol. parue au Caire en
 1948-49 et due a Ahmad Fahmi Muhammad n'est pas exempte de coquilles et saute
 parfois des membres de phrase. Une traduction anglaise a 6tt commencbe par A.
 K. Kazi et J. G. Flynn, dans Abr-Nahrain, VIII, 1968-69.

 (2) Voir particulierement H. Laoust, La classification des sectes dans l'htrdsio-
 graphic ash'arite, in Arabic and Islamic Studies, Leyde 1965, p. 377-86; et L'hdresio-
 graphic musulmane sous les Abbassides, in Cahiers de Civilisation medievale, X
 (1967), p. 157-78.
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 d'un titre. Al-Sahrastani en effet se livre a un effort d'analyse
 qui le conduit a definir nettement, au sein de chaque doctrine,
 les positions fondamentales qui la distinguent, effort que lui per-
 mettait sans doute le recul du temps en ce qui concerne les
 < sectes > anciennes ; il nous fournit d'autre part des informations
 precieuses sur des doctrines relativement neuves a son epoque,
 comme celle des neo-isma'iliens, et nous presente un expose
 synthetique de grande valeur sur la position as'arite. Mais son
 tableau des doctrines islamiques vaut aussi par la methode qu'il
 avait adoptee pour proceder a leur classement et c'est sur cette
 methode que nous voudrions attirer aujourd'hui l'attention.

 L'ensemble du traite est en effet compose avec soin et repose
 sur une division logique que l'auteur nous expose au seuil de
 l'ouvrage proprement dit (1). Selon lui et d'une maniere generale,
 les doctrines de l'humanite se divisent en quatre categories. La
 premiere comprend les religions possedant un Livre revele et
 englobe, d'une part, les doctrines de l'islam, d'autre part, le
 judaisme et le christianisme. La deuxieme s'applique aux reli-
 gions ayant un ( pretendu * Livre revele, c'est-a-dire, a celle des
 , mages * ou zoroastriens et a celle des manicheens. La troisi6me
 concerne les doctrines de ceux qui, sans posseder de Livre,
 observent neanmoins des r6gles (ahkdm): il s'agit des sabeens.
 Enfin la quatrieme englobe tous ceux qui ne connaissent ni
 Livre ni regle, c'est-a-dire les philosophes, les materialistes, les
 adorateurs d'idoles et les brahmanes.

 Dans ce cadre si clairement trace comment vont etre exposees
 les doctrines propres a l'islam ? On sait que les heresiographes
 anterieurs avaient presente les doctrines sectaires tant6t en les
 groupant par ecoles, tant6t en examinant les divers points sur
 lesquels les sectes se rencontraient on divergeaient les unes des
 autres. Le celebre traite attribue a al-AS'ari (mort en 324/735),
 si tant est qu'il faille voir dans cet ensemble quelque peu hete-
 rogene une ceuvre ecrite d'un seul jet (2), avait adopte successive-
 ment les deux methodes. Al-Bagdadi (mort en 429/1037), repre-

 (1) tId. Caire, 1948, I, p. 48-9.
 (2) Voir la mise au point r6cente de M. Allard, Le probleme des attributs divins

 dans la doctrine d'al-Ash'ari, Beyrouth 1965, p. 58-72.
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 sentant actif de la reaction sunnite en Iran oriental au temps des
 Samanides et des Gaznawides, s'etait, lui, contente de repartir
 Ise diverses doctrines en plusieurs grandes categories a l'interieur
 desquelles il classait les sectes et les ecoles successives : H. Laoust
 a montre que son plan correspondait a une preoccupation pre-
 cise, celle de souligner le degre d'heterodoxie plus ou moins
 grand de ces sectes, dont certaines etaient considerees par lui
 comme appartenant au monde de l'incroyance (kufr) (1). Chez
 l'andalou Ibn Hazm (mort en 456/1065) on trouvait en revanche
 un plan plus complexe. Apres avoir refute les doctrines non-
 islamiques, l'auteur consacrait des developpements importants
 aux quatre grandes sectes, le mu'tazilisme, le murgisme, le
 si'isme et le harigisme, qu'il definissait franchement comme
 heterodoxes et dont il exposait alors les doctrines, pour chacune
 et de maniere globale. Puis une partie plus nettement apologe-
 tique de son texte reprenait, un a un, les grands problemes de
 theologie a propos desquels Ibn Hazm denongait les ? enormites )
 des dites sectes et les refutait au nom de la doctrine zahirite

 dont il fut un ardent'defenseur (2).
 Conscients des divergences de ses devanciers auxquels il fait

 allusion sans les citer nommement, al-Sahrastani s'est donc tout
 naturellement pose quelques questions de methode avant
 d'aborder a son tour une tache dont il connaissait les difficultes.

 II le fait dans la deuxieme de ses prefaces qu'il termine ainsi :

 <(Les auteurs d'ouvrages d'heresiographie (ashdb kulub al-
 maqdldt) ont utilise deux methodes : l'une consiste a prendre
 pour base les questions (masd'il) et a exposer, a propos de
 chaque question, la position (madhab) des groupes et des sectes,
 successivement; I'autre consiste a partir des hommes (riadl) et
 des auteurs de doctrines et a exposer ensuite leurs positions sur
 les differentes questions. La composition du present resume
 repose sur la deuxieme methode, qui m'a paru permettre une
 classification plus precise et mieux convenir aux exigences arith-

 (1) H. Laoust, La classification des sectes dans le Farq d'al-Baghdadi, in Revue
 des eludes islamiques, 1961, p. 19-59.

 (2) Voir I. Friedlaender, Zum Komposition von Ibn Hazm' Milal, in Orientalische
 Studien Th. N6ldeke gewidmet, I, p. 267 s.
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 metiques. Je me suis fixe d'exposer la doctrine de chaque secte
 selon ce que j'ai trouve dans ses livres sans aucun parti pris
 (ta'assub) ni pour ni contre, sans distinguer le bien du mauvais,
 ce qui est juste de ce qui est faux, m6me si aux intelligences fines
 capables de saisir l'enchainement des causes rationnelles, ne
 peuvent echapper ni la lumi6re de la verite ni les relents de
 l'erreur , (1).

 De telles considerations, aussi interessantes qu'elles soient,
 pour nous r6veler l'absence, chez al-Sahrastani, de preoccupa-
 tions apolog6tiques aussi bien que de perspective historique, ne
 suffisent pas toutefois a nous expliquer l'ordre suivi dans son
 ouvrage lorsqu'il envisage successivement, rappelons-le, les
 mu'tazilites, les sifdtiyya ou partisan des attributs divins, les
 kabrites, les harigites, les murrites et les si'ites, avant d'envi-
 sager les divergences entre juristes des principales ecoles.

 Pour expliquer ce plan, il est en realite necessaire de reprendre
 l'expose qu'al-Sahrastani fait dans sa deuxieme preface. Notre
 auteur y commence par critiquer ses predecesseurs de n'avoir
 pas suivi de regle precise pour effectuer le denombrement des
 sectes, de ne s'etre appuyes ni sur un texte, ni sur un principe
 de selection, d'avoir enfin considere comme < auteur de doctrine )
 toute personne qui s'etait distinguee par une doctrine particuliere
 sur une question quelconque. De la viendraient, selon lui,
 comme consequence le desordre que l'on remarque dans les
 divers traites et l'impossibilite oiF l'on se trouve de denombrer
 exactement toutes les doctrines. Pour remedier a cet etat de

 chose, declare-t-il, il convient d'abord d'etablir une liste de
 problemes (masa'il) destines a servir de base a un denombre-
 ment des doctrines divergentes.

 De ces problemes, al-gahrastani fixe le nombre a quatre. Ce
 sont les problemes fondamentaux de la theologie dogmatique qui
 concernent principalement : - les attributs divins et l'unicite
 divine (al-sifdt wa-l-tawh.d), - la pr6determination et la justice
 divine (al-qadar wa-l-'adl), - la promesse et la menace (al-wa'd
 wa-l-wa'd), - l'opposition entre revelation et raison aidant a

 (1) ld. Caire, 1948, I, p. 6.
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 d6finir le r6le de la mission prophe'tique et de l'imamat (al-
 sam' wa-i-'aql wa-l-risdla wa-l-imdma) (1). On reconnaft, dans
 les trois premiers cas, les probl6mes mis A l'honneur par les
 mu'tazilites et repris ensuite avec quelques amenagements par
 les mulakallim post6rieurs, y compris par un polemiste non
 as'arite comme Ibn Hazm qui les avait pris pour bases de dis-
 cussions dans son propre traitM d'heresiographie. Quant ' la
 question evoqu~e en quatri6me lieu, qui replace l'imamat dans
 le cadre de la vie religieuse et morale - dans la mesure oti
 l'imam s'y montre sp6cialement charge de transmettre et de
 faire appliquer les prescriptions morales -, elle correspond '
 une orientation plus tardive des discussions theologiques.

 Une fois definis ces problemes qui correspondent, ' quelques
 nuances pres et notamment en ce qui concerne l'imamat, aux
 principales tetes de chapitre du Kitdb al-Luma' d'al-As'ari (2),
 il etait facile ' al-gahrast8ni de determiner les sectes les plus
 importantes qui eussent defendu des opinions divergentes. Sur
 la question de l'unicite s'etaient opposes a''arites, karr8miyya,
 antlropomorphistes et mu'tazilites. La question de la justice
 divine avait provoque l'affrontement des qadarites, nakHriyya,
 kabrites, a''arites et karrAmiyya (3). La promesse de la r6tri-
 bution apres la mort avait 'ee interpretee differemment par
 mur6ites, wa'idiyya (partisans de la menace divine), mu'tazi-
 lites, aw'arites et karrdmiyya. Le probleme de l'imamat enfin
 avait ete ' l'origine des scissions entre 'si'ites, hjarigites, mu'tazi-
 lites, karrgmiyya (4) et a''arites.

 (1) Ed. Caire, 1948, I, p. 4-6.
 (2) Voir R. J. McCarthy, The Theology of al-Ash'ari, Beyrouth 1953. Les quatre

 premiers chapitres sont consacr6s A 1'existence de Dieu et aux attributs divins, les
 chapitres 5, 6 et 7 au probl~me de la pr6d6termination, les chapitres 8 et 9 &
 celui de la o foi * et de la retribution future, le chapitre 10 A l'imamat.

 (3) Rappelons que les na##driyga se s6parent des mu'tazilites, avec lesquels ils
 partagent Ia negation des attributs divins, sur la question du libre arbitre, affirmant
 Ia ( creation des actes humains * (Sahrast5ni, Milal, 6d. Caire, 1948, I, p. 116 s.).
 Les karrdmiyya, anthropomorphistes, sont aussi partisans de la ( cr6ation > des
 actes humains (Milal, 6d. Caire, 1948, I, p. 167-8).

 (4) Rappelons que les karrdmiyya ont une position r6solument murtite et
 admettent 1'existence de deux imams: voir notamment H. Laoust, La classification
 des secles dans le Farq d'al-Baghdadi, in Revue des iludes islamiques, 1961, p. 38.

 243

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:38:30 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 DOMINIQUE SOURDEL

 On voit ainsi, etablit alors l'auteur, que <lorsque sont deter-
 minees les questions qui sont a la base des divergences, les divi-
 sions entre les sectes apparaissent clairement >. Selon lui, en effet,
 ne doit etre considere comme < secte > qu'un groupe professant
 des opinions particulieres sur une au moins des questions ainsi
 definies. Et les sectes dans leur ensemble peuvent etre conside-
 rees comme issues de chacune des quatre grandes ecoles ayant
 pris une position originale sur chacun des quatre grands pro-
 blemes envisages, a savoir les ecoles des qadarites, des sifdliyya
 (partisans des attributs divins), des harigites et des si'ites (1).
 C'est ensuite en se subdivisant que chacune de ces < sectes-
 meres , serait arrivee a former les soixante-treize sectes dont

 parle le celebre hadith.
 On comprend mal cependant comment al-Sahrastani peut

 effectivement ramener toutes les sectes a des variantes de ces

 quatre # sectes-meres >. Comment en particulier leur rattacher
 les gabrites qui sont a l'oppose du qadarisme, mais ne derivent
 pas de lui ? Que faire des murgites ? En verite la methode d'al-
 gahrastani est plus complexe qu'il ne le declare ici et il faut, pour
 saisir la genese de son plan, faire intervenir une nouvelle notion
 qu'al-Sahrastani expose seulement au debut de sa premiere
 partie, lorsqu'il aborde l'etude du mu'tazilisme sous le titre
 < Des mu'tazilites, ainsi que des gabrites, des sifdtiyya et des
 sectaires ayant des positions mixles > et qu'il ecrit:

 ( Les deux sectes que constituent les mu'tazilites et les sifd-
 tiyya s'opposent comme deux contraires, de meme que les
 qadarites et les gabrites, les murgites et les wa'ldiyya, les si'ites
 et les harigites. Cet affrontement entre les sectes se produisit en
 tout temps, tandis qu'a chaque secte correspondaient a la fois
 une doctrine sur laquelle s'appuyer, des traites composes par ses
 adherents, une dynastie pour soutenir ces derniers et la force
 pour les epauler (2).

 Sans doute n'est-ce pas un des moindres merites d'al-Sahras-
 tani de constater que toutes les sectes correspondirent a des

 (1) I;d. Caire, 1948, I, p. 6.
 (2) td. Caire, 1948, I, p. 57.
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 mouvements politiques, voire meme a des dynasties dont elles
 etaient solidaires. Mais ce qu'il importe ici de souligner, c'est
 la dialectique que notre auteur introduit en indiquant comment
 les principales sectes s'etaient opposees sur les grandes questions
 precedemment definies par lui-meme. Sa methode se precise
 ainsi, mais il lui reste un dernier pas a franchir : constater, ce
 qu'il ne fait d'ailleurs pas explicitement, du moins a cet
 endroit (1), que parmi les huit sectes maintenant enumerees il
 existe des # doublets > : en effet mu'tazilites et qadarites se
 confondent, et de la meme fagon harigites et wa'tdiyya se redui-
 sent a un seul mouvement. Les grandes divisions de l'ouvrage
 se limitent de la sorte a six desormais. Deux p6les en quelque
 sorte sont constitues par les mu'tazilites et les harigites.

 Aux mu'tazilites qui sont envisages en premier lieu, avec les
 differentes ecoles qui les representent (2) s'opposent en effet
 d'une part les gabrites, d'autre part les sifatiyya, les premiers
 sur la question du qadar, les seconds sur celle du lawhZd. Aux
 gabrites sont ensuite rattaches, les gahmites d'une part qui
 professaient des opinibns analogues, les naggariyya d'autre part,
 qui niaient l'existence des attributs, mais affirmaient la predeter-
 mination, les dirariyya enfin qui 6taient partisans d'une < appro-
 priation ) par l'homme de ses actes (3). Aux sifatiyya sont enfin
 rattaches les as'arites dont les positions etaient particulierement
 fermes sur la question des attributs mais plus nuancees sur
 d'autres points, ainsi que les < anthropomorphistes > (musabbiha)
 sous lesquels il faut vraisemblablement reconnattre les partisans
 du hanbalisme et les karramiyya qui adoptaient des positions
 voisines de ces derniers.

 Le deuxieme groupe est constitue par les harigites, avec leurs
 diverses branches (4), auxquels s'opposent, d'une part, les

 (1) Un peu plus loin, A propos des mu'tazilites, il indique que l'appellation
 < qadariyya ) leur est appliqu6e.

 (2) gcoles de Wasil, d'Abu 1-Hudayl, d'al-Nazzam, d'Ibn Jgbit, de BiSr, de
 Ma'mar, d'al-Murdar, de Tumama, de HiSgm al-Fuwati, d'al-a5hiz, d'al-Uayyat,
 d'al-(~ubba'i et d'Abu HiSim.

 (3) Sur ces derniers voir maintenant Josef van Ess, Dirar b. 'Amr und die
 < Cahmiya ). Biographie einer vergessenen Schule, dans Der Islam, XLIII (1967),
 p. 241-79 et XLIV, 1968, p. 1-70.

 (4) Azdriqa, naiadca, sufrites, 'agarida, ibadites, ta'aliba.
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 murkites qui comprennent quelques sous-sectes peu connues,
 d'autre part les si'ites sous leurs divers aspects (1). C'est 6videm-
 ment sur le probleme de l'imdn que se trouve situee l'opposition
 entre harigites et muriites, alors que c'est l'imamat qui domine
 le conflit harikisme-si'isme.

 Cette composition elaboree montre le souci qu'avait al-
 Sahrastani de ne point perdre de vue les grands problemes de la
 theologie islamique. S'il adopte un plan par sectes, il reussit a
 suivre en meme temps un plan par masd'il, chaque secte etant
 considere en fonction d'une ou de deux positions que l'on
 pourrait appeler < dominantes ). Pour le mu'tazilisme, ce sont ses
 positions sur le lawhld et le qadar qui comptent au premier chef.
 Pour le gabrisme on considere sa seule attitude concernant la
 <contrainte > subie par l'homme et pour les sifatiyya leur
 conception de l'unite divine, tandis que l'as'arisme, range dans
 cette categorie, se distinguerait surtout par sa position en ce
 domaine et en celui de la predetermination sur lequel il propose
 une voie moyenne. Pour le harigisme en revanche domineraient
 surtout ses conceptions relatives au statut du croyant et a la
 devolution de l'imamat.

 En se fondant ainsi sur les principales < bases de la religion ),
 al-gahrastani parvient dans son ouvrage a une composition
 ordonnee et harmonieuse denotant une preoccupation beaucoup
 plus descriptive qu'apologetique. Si en effet, avant de traiter
 du mu'tazilisme, il precise quelles sont, en face de cette secte,
 les positions des ahl al-sunna, il ne reserve ensuite aucune place
 particuliere a l'as'arisme, ecole a laquelle il adhere.

 II serait certes excessif d'affirmer qu'al-Sahrastani renonce
 a tout jugement de valeur sur les doctrines dont il traite. Bien
 qu'il ait annonce un expose impartial et objectif, il ne peut
 s'empecher par exemple d'adresser quelques reproches aux
 mu'tazilites pour avoir subi l'influence des falasifa et n'hesite
 point a qualifier de bida' les differentes theses caracteristiques du
 harigisme. Mais cette reserve faite, il faut reconnattre qu'il ne

 (1) Imamites, zaydites, kaysaniyya, guldt et batiniyya. L'ordre adopte ici ne
 paraIt pas tenir compte de la chronologie.
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 se livre nulle part a des refutations et ne prononce aucune
 condamnation formelle. A c6te de ses pr6decesseurs al-Bagdadi
 et Ibn Hazm, a qui il doit certainement beaucoup a des titres
 differents, il se distingue par son souci d'eviter toute polemique
 et d'exposer de la fagon la plus logique possible les positions
 respectives des principales sectes sur les grands problemes de la
 theologie.

 Dominique SOURDEL
 (Bordeaux)
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 LA CONDITION JURIDIQUE DE L'ABSENT ?
 (MAFKUD) EN DROIT MUSULMAN,

 PARTICULIEREMENT DANS LE

 MADHAB HANAFITE

 Dans le vocabulaire juridique arabe, il y a deux termes
 differents, l'un, pour designer la personne non-presente a son
 domicile mais dont 1'existence n'est pas mise en doute : ghd'ib
 - qui correspond au terme frangais d'absent au sens ordinaire
 sinon vulgaire -; l'autre, pour designer la personne disparue de
 son domicile et dont l'existence meme est devenue douteuse:

 mafkud - qui correspond au terme frangais d'absent, au sens
 juridique strict. Aussi definit-on le mafkuzd l'absent dont on ne
 sait s'il est vivant ou mort *. En une formule plus etendue, on
 dit que c'est (< l'absent dont on ne sait pas oi il se trouve ni s'il
 est vivant ou mort,). Mais l'on precise, a propos de cette
 deuxieme formule, que c'est l'ignorance quant a la vie ou la mort
 de la personne qui constitue l'e6lment essentiel du fukdan (l'ab-
 sence) et non l'ignorance du lieu of elle se trouve.

 La reglementation de la condition du mafkud est, en principe,
 uniforme : au lieu de distinguer, comme dans beaucoup de
 legislations (droit frangais, par exemple), entre deux ou plusieurs
 etapes de la periode of subsiste l'incertitude sur l'existence de
 l'interesse, 6tapes auxquelles correspondent des reglementations
 difTerentes sur plusieurs points et fondees sur une presomption
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 progressivement plus forte de deces, le droit musulman institue
 une reglementation unique pour toute la periode du fukddn, la
 condition juridique du mafckud restant, en general, la meme au
 cours de toute cette periode. Au point de vue formel, il n'inter-
 vient pas, au moment de la constatation de la disparition de la
 personne et comme pour ouvrir la procedure, un jugement
 special declaratif d'absence. Cette absence est simplement
 constatee par le juge au cours d'une instance qui a pour objet
 principal des mesures a prendre en ce qui concerne la personne
 disparue, la question d'absence n'apparaissant que comme un
 incident de procedure. Mais apres l'ecoulement d'un certain
 nombre d'annees, il intervient, le cas echeant, un jugement de
 declaration de deces; et ce deces declare (hukml) sera assimile
 au dec's effectif (hakick) et produit, sauf quelques temperaments,
 les memes effets que ce dernier.

 La reglementation de l'absence illustre d'une fa$on parti-
 culierement nette les procedes d'elaboration du droit musulman,
 oh se manifeste constamment un conflit entre des regles de
 principe, constituant comme un summum jus fixe une fois pour
 toutes et, theoriquement, toujours maintenu en sa rigidite, et
 les necessites pratiques, les considerations d'equite et de raison
 imperieuses, qui finissent par imposer des solutions contraires,
 en nombre et importance tels qu'en fait elles apparaissent comme
 representant elles-memes - quoique en des mesures differentes
 suivant les cas - les regles de principe (cf. notre article < Me'ho-
 dologie et sources du droil en Islam >, Studia Islamica, X, 1958,
 p. 79 s.).

 La condition de principe du mafkaid. - En une formule lapi-
 daire, qu'on trouve sous la plume de tous les juristes, on dit que
 < le mafkud est vivant en ce qui le concerne lui-meme, mort en ce
 qui concerne les tiers )>.

 Par la premiere partie de cette formule, on entend exprimer
 l'idee que la condition juridique du mafkcad reste maintenue telle
 qu'elle se presentait au jour de sa disparition : il reste titulaire
 de ses droits, patrimoniaux et extrapatrimoniaux; sa succession
 n'est pas ouverte; les contrats qu'il avait conclus, tels que
 mariage, louage, mandat - sur lesquels raisonnent les auteurs
 ne sont pas, en principe, eteints. C'est la une application de la
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 regle dite islishdb, qui veut qu'une situation de droit telle
 qu'existante a un moment donne se proroge de plein droit en
 son etat meme (ibka' md kan 'ali md kdn).

 Toutefois, le maintien de cette situation comporte de nom-
 breux temperaments, plus ou moins generalement admis. Ainsi,
 en matiere de mariage, si le madhab hanafite s'en tient stricte-
 ment a la regle et n'autorise pas la femme du mafkud a se rema-
 rier, on admet, dans les madhabs shafi'ite et malikite, qu'elle
 peut obtenir du juge une decision de dissolution du mariage,
 apres l'ecoulement d'un delai de quatre ans depuis la disparition
 de son mari. En matiere de mandat, il est generalement admis
 que les pouvoirs du mandataire ne restent maintenus que dans
 le domaine des actes d'administration, exclusion faite des actes
 de disposition, ainsi qu'on le verra par la suite.

 La deuxieme partie de la formule (le mafkid est tenu pour
 mort en ce qui concerne les tiers) signifie que le mafCkud ne peut
 acquerir de droits en raison de faits survenus au cours de son
 absence. Ainsi, il ne peut, en principe, recueillir une succession
 ouverte a cette epoque; il ne peut pas acquerir des droits ou
 assumer des obligations resultant d'actes accomplis par son
 mandataire maintenu en fonction ou par le mandataire que lui
 aurait designe le juge. Aussi bien, les pouvoirs de ces manda-
 taires sont, en principe, restreints aux actes de conservation
 des biens anterieurs (v. infra, hifdh). En pareil cas, en effet, le
 principe de l'islishdb ne peut plus recevoir application, car il n'a
 pour objet que de # maintenir ce qui etait etabli (avant l'absence)
 et non d'etablir ce qui ne l'etait pas alors #, ou, en une autre
 formule, a l'istishdb est valable ( pour repousser une reclamation,
 non pour fonder une reclamation # (.hugga li-daf' al-islihkdk wa-
 laisa bi-hugga li-l-islihkdk).

 Cependant, cette regle aussi comporte des temperaments.
 Ainsi, il est admis que les biens faisant partie d'une succession
 ab intestat ou testamentaire a laquelle est appele le mafkud, s'ils
 ne sauraient lui etre remis, en la personne de son mandataire de
 justice, ne sont davantage pas devolus au successible posterieur
 en rang: ils restent reserves, dans l'attente de ce qui pourra
 apparattre de la situation de l'absent, du fait de sa reapparition
 ou d'un jugement declaratif de deces. Entre temps, ils sont
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 confies a la garde d'une personne de confiance ('adl) designee
 par le juge; et ils restent en condition d'indisponibilite a un
 point tel qu'ils ne peuvent pas servir au paiement meme des
 pensions alimentaires qui sont, de plein droit, a la charge de
 l'absent (pensions de l'epouse, des descendants), alors que de
 telles pensions sont recouvrables sur les autres biens de l'absent.
 Cependant, cette solution comporte elle-meme une exception
 importante: la succession ou part de succession echue a l'absent
 ne lui sera pas reservee au cas oi elle se trouverait en la deten-
 tion d'un tiers, au motif qu'il faudrait, autrement, exercer contre
 ce dernier une action en revendication alors qu'il n'est pas
 possible d'exercer des actions en justice hors la presence des deux
 parties (v. infra, Actions en justice).

 On verra par la suite un autre temperament important en
 matiere d'actions en justice.

 L'autorite de lutelle. - L'organisme legalement qualifie aux
 fins de gestion et de protection des interets de l'absent est
 l'autorite judiciaire (kadd). Cette competence est unanimement
 representee par les auteurs comme une application du principe
 general suivant lequel le kadi est charge de veiller aux interets
 de toute personne incapable de le faire elle-meme, telle que le
 mineur, l'aliene mental. Elle est exercee, en general, en forme
 de juridiction gracieuse.

 Le kadi peut, voire meme doit agir d'office a cet effet, encore
 qu'il puisse etre saisi par une demande des interesses, parti-
 culierement les successibles de l'absent.

 Cependant, la competence du kadi en la matiere est, en
 principe, restreinte a ce que les textes appellent le hifdh, qui
 n'est pas exactement ce qu'on serait tente de traduire par
 <(garde, conservation , mais le maintien du patrimoine de
 l'absent en l'etat of il se trouvait; autrement dit, le juge a non
 seulement pouvoir d'assurer la garde materielle du patrimoine
 de l'absent, mais aussi d'accomplir tous actes juridiques neces-
 saires pour sa sauvegarde. Mais, meme ainsi, la formule legale
 en donne pas une idee complete des attributions du kadi, comme
 on le verra par la suite.

 Ces attributions sont exercees de diverses fagons. Pour le hifdh
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 proprement dit, le juge designe un mandataire ad hoc. Cependant,
 il n'y a lieu a une telle designation que subsidiairement, au cas
 odi l'absent n'aurait pas laisse un mandataire encore en exercice,
 car l'absence du mandant n'est pas consideree comme une cause
 d'extinction du mandat. Toutefois, s'il s'agit d'un mandat
 general, comportant pouvoir d'accomplir des actes de disposition,
 ce pouvoir disparaltra; le mandat sera reduit aux simples actes
 de hifdh. Ainsi, l'on decide, dans le cas oi l'absent avait remis
 la garde de sa maison a un mandataire et l'avait charge de la
 reconstruire, que ce mandataire ne pourra plus qu'assurer la
 garde de la maison.

 En tous cas, le mandataire conventionnel comme le manda-
 taire de justice restent sous le contrl6e du juge. Par ailleurs, il
 est loisible au juge d'exiger du mandataire fourniture d'une
 caution garantissant la bonne execution de sa mission.

 D'autre part, le kadi agira personnellement en divers autres
 cas, soit pour donner au mandataire conventionnel ou de justice
 des autorisations pour l'accomplissement d'actes qui depassent
 leurs pouvoirs, soit pour ordonner des mesures qui ne sont pas
 de simples mesures de hifdh mais qui sont exceptionnellement
 autorisees. II aura, enfin, a intervenir pour statuer sur le sort de
 l'absent: reconnattre son existence ou declarer son deces, suivant
 les cas.

 Les actes de disposition. - Diverses solutions sont admises,
 suivant lesquelles le juge, ou le mandataire sur son autorisation,
 peut accomplir un certain nombre d'actes bien qu'ils ne consti-
 tuent pas des actes de hifdh. Les biens perissables peuvent, voire
 meme, doivent etre vendus. Ressortissent au meme regime, selon
 certains auteurs, les biens dont la valeur diminue avec le temps.
 Bien plus, un auteur de la fin du VIIIe siecle et debut du xIxe
 rapporte que < les kadi-s et les preposes au Tresor avaient regu
 l'ordre (du sultan) de vendre (les biens de l'absent) sans restric-
 tion, le prix devant etre remis a l'absent s'il reapparatt)>.

 II est admis, par ailleurs, que les pensions alimentaires devront
 continuer a etre servies. Mais ce droit est restreint aux conjoints
 et aux parents en ligne directe, exclusion faite, en principe, des
 collateraux; d'autre part, meme quant aux premiers, les pen-
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 sions ne peuvent etre prelevees que sur l'argent liquide, s'il en
 existe ou sur le produit de la vente de choses perissables et assi-
 milees; le juge ne pent pas vendre des biens dont la vente n'est
 pas autorisee par ailleurs, aux fins d'assurer le paiement desdites
 pensions.

 Les actions de justice. - Le principe, en la matiere, est
 qu'aucune action en justice, quel qu'en soit l'objet - patrimo-
 nial ou de statut personnel - concernant un absent n'est
 recevable. Le mandataire, institue par le kadi ni le mandataire
 qu'aurait laisse l'absent, fut-il a l'origine habilite a cet effet, ne
 sont qualifies pour ester en justice au nom de l'absent, en
 demande ou en defense. Aussi bien, est-ce un principe superieur
 de procedure que l'instance judiciaire ne peut valablement etre
 liee qu'en la presence des parties. C'est pourquoi, d'ailleurs,
 meme en ce qui concerne l'absent au sens ordinaire du terme, la
 procedure de defaut n'est pas possible (cf., sur cette regle et les
 temperaments qui y ont ete apportes dans le madhab hanafite,
 ainsi que sur la regle contraire admise en d'autres madhabs, tel
 que le madhab shafi'ite, notre article, La procedure de defaut
 en droit musulman >, Studia Islamica, VII, 1957, p. 115 s.).

 Cependant, et en depit de ce qu'on continue parfois a pro-
 clamer, en madhab hanafite, que la regle est unanimement
 admise; qu'elle n'est contestee par personne (bi-ld hildf), les
 necessites pratiques ont contraint les juristes a y admettre des
 temperaments tels, qu'en fait il est devenu possible de mener
 une procedure judiciaire pour ou contre le mafkud. II a ete,
 principalement, reconnu que le mandataire de l'absent peut ester
 en justice en son nom avec l'autorisation du juge, ou que celui-ci
 peut designer une personne specialement pour representer
 l'absent en justice. Dans le meme ordre d'idees, il a ete generale-
 ment admis que, meme a defaut d'une autorisation formelle
 prealable, si le juge, saisi d'une action interessant l'absent, y
 statue quand meme, son jugement n'en sera pas moins ex6cu-
 toire, sauf que certains auteurs soutiennent que le jugement ne
 deviendra executoire que s'il est enterine par un autre juge.

 Par ailleurs, il est unanimement reconnu que, en tout ce qui
 concerne les matieres qui rentrent dans la competence normale
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 du mandataire (le hifdh), ce dernier peut valablement et de
 plein droit ester en justice. Ainsi, l'on decide que le manda-
 taire peut poursuivre un tiers en execution d'une obligation
 resultant d'un contrat qu'il avait lui-meme passe avec lui.

 Fin de la periode d'absence. - II est mis fin ipso facto a
 l'absence par la reapparition de l'interesse. Mais, meme en
 dehors de cette hypothese, I'absence ne se prolongera pas
 indefiniment. Au-dela d'une certaine periode, il interviendra un
 jugement de declaration de deces. Les opinions les plus diverses
 sont soutenues quant a la duree de cette periode qui doit etre
 comptee a partir de la date de naissance de l'absent : 120 ans,
 100, 90, 80, 70, 60, 30 meme! Ce a propos de quoi un auteur a
 observe ironiquement que ((multitude d'opinions est signe de
 multitude d'ignorances *. On note, cependant, que suivant
 l'opinion dominante on opte pour 90 ans.

 Dans un autre systeme moins rigide, il y a lieu a declarer le
 d'c6s de l'absent au moment ou toutes les personnes de sa gene-
 ration et du lieu of ii vivait seraient mortes.

 Dans un troisieme systeme, enfin, la question doit 6tre laissee
 a la libre appreciation du juge, statuant d'apres les circonstances
 propres de chaque espece, et, en particulier, le cas echeant,
 d'apres les circonstances dans lesquelles la disparition avait eu
 lieu. Ainsi, au cas ou l'interesse avait disparu au cours d'un
 combat, d'un voyage en mer, d'une rencontre avec des brigands
 de grand chemin, on soutient, dans une opinion, que le juge
 declarera le deces quatre ans apres la survenance de telles cir-
 constances. Mais, dans une autre opinion, on se contente de dire
 que le juge ne se prononcera qu'apres l'ecoulement d'un ( long
 delai> qui laisse presumer que le disparu etait bien mort, a moins,
 precise-t-on, qu'il ne s'agisse d'un # grand roi, car, s'il etait reste
 vivant, sa vie aurait ete rapidement connue ).

 Aux fins de declaration de deces de l'absent, le juge peut etre
 saisi par le mandataire actuellement en fonction ou, a defaut,
 par un mandataire que le juge designe specialement a cet effet,
 tout comme par tous interesses, notamment, le conjoint, les
 successibles.

 Le jugement declaratif du deces aura principalement pour
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 effet l'ouverture de la succession de I'absent au profit des heri-
 tiers existants ' ce moment ( comme s'il 6tait dec'dd e au jour
 du jugement. Feront partie de la masse successorale les biens
 dont avait herit6 I'absent au cours de son absence et qui avaient
 e'e reserv's et confies ' un tiers.

 L'effet du jugement de d6ces n'est, cependant, pas absolument
 definitif. Si l'absent reapparaIt, les biens qui auraient ete devolus
 aux heritiers et qui, etant restes entre leurs mains, n'auront pas
 ete consommes, devront lui faire retour; - son epouse remari~e
 entre temps lui reviendra, sauf que les enfants issus de la nou-
 velle union resteront au deuxieme mari.

 Rmile TYAN

 (Beyrouth)
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 L'ATTFRIBUT DIVIN D'IRADA (VOLONTE)

 D'APRES UNE SOURCE INEXPLOITEE

 En dogmatique musulmane, l'attribut de volonte ne laisse
 pas de poser des problemes delicats. Pour avoir un sens, la
 volonte requiert, de toute evidence, un sujet et un objet. Si le
 sujet est l'Etre eternel et tout puissant que le Dieu un de l'Islam
 ne peut pas ne pas etre, et si sa volonte est un attribut essentiel,
 c'est-a-dire inseparable de sa realite intime et predicat apparte-
 nant a lui de toute eternite, que penser des objets concevables
 de l'attribut entendu en ce sens ? Si cet objet est l'univers extra-
 divin, 1'eternite de la volonte n'entraIne-t-elle pas son eternite,
 puisque son origine, temporelle ou non, ne saurait etre indepen-
 dante de la volonte de son Auteur, volonte immuable, car autre-
 ment inconciliable avec la perfection du sujet qu'elle qualifie.
 Et si rien ne peut se realiser dans l'univers independamment de
 cette volonte, ne se trouve-t-on pas accule a la conclusion que
 Dieu veut tout ce qui advient dans le monde, le mal comme le
 bien ? Enfin, dans une perspective theologique comme celle de
 la Mu'tazila, qui regarde le libre-arbitre de l'homme comme un
 postulat indispensable au maintien de la justice divine, n'y a-t-il
 pas contradiction irreductible entre la volonte eternelle de Dieu
 et la negation du determinisme quant a l'acte humain ?

 Les apories que nous venons d'evoquer trop sommairement
 ont preoccupe pendant des siecles les theologiens de l'Islam,
 sans parler de la theologie juive du moyen age oi la problema-
 tique musulmane de la volonte divine a 6galement penetre. A
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 l'heure actuelle, une documentation abondante attend le cher-
 cheur qui aurait la curiosite doublee de courage de mener sur ce
 theme une enquete suffisamment etendue et approfondie,
 jamais encore tentee, A notre connaisance, mais grandement
 souhaitable (').

 En attendant de fournir une contribution plus substantielle A
 cette recherche, lorsque nous aurons le loisir de mettre au point
 et de publier notre traduction commentee du chapitre concer-
 nant la vo1ontW dans la somme theologique du Karaite Yiisuf
 al-Basir, nous devons nous borner ici, dans le cadre limit6 du
 Memorial dress6 pour un savant qui nous a honore' de son estime,
 a verser une seule piece au dossier : un essai de traduction un
 peu condensee du chapitre sur la volonte, emprunte ' un trait'
 anonyme de theologie musulmane dont la date nous demeure
 inconnue, mais qui semble prendre place parmi les grandes
 syntheses realisees au XIIe et au xIIIe si'cles : ii nous est conserve
 par le manuscrit arabe 1259 de la BibliothMque Nationale de
 Paris (2).

 (1) Voici quelques r6f6rences : al-Ag'ARI, Maqdldt al-isidmigyin, 6d. H. Ritter,
 pp. 41, 9-42, 10; 189, 15-191, 4; 363, 9-366, 10; 509, 9-511, 4; le m8me, al- Ibdna,
 impr. Hyderabad 136711948, pp. 49-55; 'ABD al-61ABBiR, al-Mu?nl, VI, ire partie,
 6d. G. C. Anawati, Le Caire s.d.; garh al-us2ill al-hamsa, 6d. 'Abd al-Karim 'Ut man,
 Le Caire 1384/1965, pp. 431-456; IBN MATTAWAYH, al-Magrn,2' fi'l-Muh1t bil-taklif,
 I, 6d. J. J. Houben, Beyrouth 1965, pp. 147-151 et 267-315 (on se servira de prU6-
 rence de 1'6dition de '0. 'Azmi, Le Caire 1965, pp. 151-155, 263-305), al-BA6DiDi,
 Usi2l al-din, pp. 145-148; al-GuwAYN!, Iridd, 6d. Luciani, pp. 135-146 (trad.,
 pp. 216-231), al-4AzILi, al-Iqtisdd fi I-i 1-i'tiqdd, 6d. gubukgu-Atay, Ankara 1962,
 pp. 101-108; al49AHRASTAN1, Nihdyat al-iqddm, 6d. A. Guillaume, pp. 238-267 (le
 r6sum6 anglais de 1'6diteur est trop sommaire). Notations br6ves chez A. S. TRITTON,
 Muslim Theology, Londres 1947, passages marques A l'index, s.v. Will; L. MAsSI-
 GNON, Passion..., p. 649; M. ALLARD, Le probl6me des attribuls divins dans la doc-
 trine d'al-Ai'ari... Beyrouth 1965, passages marqu6s & l'index, s.v. Vo1ontU (divine).

 (2) L'auteur le plus r6cent que nous ayons trouv6 citb dans le manuscrit est
 Abu 1-Husayn al-Bari, sans aucun doute I'auteur d'al-Mu'tamad, mort en 436/1044;
 cf. l'apergu biographique donn= par M. Muhammad HAMIDULLAH dans 1'intro-
 duction IranCaise & son bdition du K. al-Mu'tamad, t. II, Damas 1965, pp. 20-24.
 Mais notre ouvrage, de structure compliqu6e, divis6 en plusieurs kildb (le 3e com-
 mence fol. 26v fi dikr al-sifdt al-!#dbiyya), subdivises en bdb, g leur tour d6coup6s en
 fafl, les kildb et les bdb partag6s en qism, d'un style scolastique aride et d6pouillM,
 s'apparente nettement aux grands trait6s d'Amidi, de gahrastdni et de Fahr al-
 Din Rdzi. Le texte que nous pr6sentons se lit aux folios 137 & 139.
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 L'ATTRIBUT DIVIN D'irdda

 I

 Dieu ( voulant

 Trois themes de discussion: sens de ( volonte ); expose des
 demonstrations par lesquelles on prouve que cet attribut est
 predicable de Dieu; preuves avancees par les Mutakallimiin ().

 Les philosophes (faldsifa): nous savons par introspection
 (nagid min anfusina) que lorsque nous nous representons
 qu'un certain acte est integralement ou preponderamment
 avantageux pour nous, une inclination se produit en nous (ten-
 dant) a la realisation des avantages en question. Et lorsque nous
 nous representons qu'un autre acte (2) implique pour nous detri-
 ment integral ou preponderant, il se produit en nous une inclina-
 tion, marquee par l'aversion (karaha) (3), a repousser et a empe-
 cher [cet acte). Cela,' tout le monde le sait.

 Si [disent-ils] tel est le sens de < volonte )> et de < nolonte >, il
 est impossible de les affirmer de Dieu, car de pareilles affections
 ne peuvent etre affirmees que d'un sujet susceptible d'eprouver
 le plaisir et la douleur, ainsi que l'avantage et le detriment; a
 l'egard de Dieu, cela est absurde; il est donc absurde d'affirmer
 de lui le desir (ragba) de s'attirer les avantages et la repugnance
 (nufar) a subir les prejudices. Si ( volonte # et ( nolonte ) ont
 un autre sens, il est indispensable de les expliciter afin que nous
 examinions s'il est legitime (yasihh) ou non de les appliquer a
 Dieu.

 Selon les Mutakallimiin, la volonte est un attribut qui implique
 le fait d'incliner la balance (targLh) en faveur de l'un des deux

 (1) En fait, la troisieme articulation r6capitule seulement les arguments tendant
 a la negation de la volont6 comme attribut divin distinct.

 (2) Sans doute se presentant comme alternative du premier; en effet l'arabe dit
 ( l'autre acte )>, avec l'article d6fini.

 (3) karaha est le contraire d'irada; nous le rendrons dorenavant par nolonte;
 en emploi non technique ( repugnance, aversion >, il a pour synonyme nufir, que
 nous rencontrerons tout A l'heure.
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 termes du possible, sans qu'il y ait necessite contraignante [qui
 determine le choix].

 Que cet attribut existe, deux indices le prouvent:

 a) L'homme a qui est laisse le choix entre deux coupes ou
 deux pains, choisira l'un des deux sans qu'il y ait quelque chose
 [d'exterieur aux objets proposes] qui fasse pencher la balance.
 De meme, un homme qui fuit un lion choisira, lorsqu'il arrive a
 un carrefour d'oi partent deux chemins en tous points sem-
 blables (1), l'un des deux, sans que son choix soit determine
 par un avantage supplementaire ou [la certitude] d'echapper
 par la a un detriment supplementaire. Dans un pareil cas, la
 volonte (=volition) se produit [par elle-meme] sans qu'elle vise
 a obtenir un avantage ou a eviter un detriment.

 b) II arrive qu'un malade desire fortement manger des fruits
 (ou friandises, fdkiha); cependant, il n'en mange pas et s'en
 abstient. Dans ce cas, il y a [bien] inclination de la nature, et
 pourtant la volonte n'est pas realisee. [Ou encore] il arrive qu'une
 personne devote persevere a pratiquer les prieres nocturnes et
 les ceuvres de piete, sans que toutefois son desir l'y porte, etant
 donne l'effort penible qu'elles requierent. Ici, la volonte est
 realisee sans que l'inclination de la nature le soit [de son c6te].
 Ainsi est mise en evidence la difference entre l'inclination de la
 nature et la volonte.

 A l'encontre de cette theorie - la volonte est un attribut qui
 implique la preponderance donnee a l'un des deux termes du
 possible sans qu'il y ait necessite ni action determinante - les
 philosophes soulevent plusieurs difficultes.

 1) Elle implique l'affirmation d'un agent efficace (mu'atlir)
 qui opere par necessite; or cela ramene toutes les apories (2)
 evoquees dans le chapitre sur l'attribut ( puissant ).

 En effet, de deux choses l'une: ou bien cet agent est qualifie a
 juste titre de tout ce qu'exprime la designation d'( agent effi-

 (1) Autrement dit, ils offrent les m8mes chances d'6chapper au peril.
 (2) mabdhit, litt. ( recherches ); sur cette m6thode, voir les pages d'O. HAMELIN,

 Le Systeme d'Aristole, Paris 1920, pp. 232-234 et de L. Robin, Aristote, Paris 1944,
 pp. 42-44.
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 cace >), ou bien non. Dans le premier cas, la realisation de l'acte
 doit proceder de lui par voie de necessit : des lors, il sera agent
 par cette voie et non par voie de legitimite (1). Dans le second
 cas, il n'est pas possible que l'acte efficace procede de lui; un tel
 agent devra, par consequent, etre qualifie comme incapable,
 non comme capable d'agir (2). Mais nous savons qu'un agent
 opere soit necessairement, soit se trouve dans l'incapacite d'agir;
 en revanche, il est impensable qu'il agisse de maniere contin-
 gente (3).

 (2) Concedons cependant l'existence (4) d'un agent efficace
 dont l'action soit (legitime (5), sans etre necessaire; nous serions
 alors en presence du [simple] pouvoir d'agir, et en quoi celui-ci
 differerait-il de la volonte ? (6).

 Au sentiment des Mutakallimiin, l'action efficace opere dans
 le sens de la preponderance (targ.h) [donnee a l'etre sur le
 non-'tre] et non pas dans celui de la collation de l'etre (takwin).
 La-contre, les philosophes font observer que cette these requiert
 l'elucidation [prealable] de la difference entre ces deux notions.
 En effet, ce que nous concevons comme tarc.h n'est que la pro-
 duction causee par l'agent de l'un des deux termes du possible;
 or takwrn n'est rien d'autre que cela ; il est done inconcevable que
 larTlh et ahsTs (( specification >) aient une signification autre
 que celle de takwin.

 (1) I1 op6rera par n6cessit6 de nature ('ald sabtl al-wuiub) exclusive de toute
 libert6, non en tant qu'agent a qui il est parfaitement possible d'agir ('ald sabil al-
 sihha; autant dire, il n'y a pas d'inconcevabilite logique a le supposer agent), sans
 qu'il y ait necessite intrinseque A ce qu'il agisse.

 (2) De maniere contingente : mumkin al-ta'tir.
 (3) Son action une fois declenchee, une cause supposee doit n6cessairement pro-

 duire son effet; si elle ne le produit pas, c'est qu'il n'est pas cause (< agent efficace >);
 il n'y a pas de moyen terme, de zone franche couverte du drapeau de la contingence
 entre les deux d6terminismes, positif et negatif. Le raisonnement repose evidem-
 ment sur une petition de principe ou, si l'on veut, sur une identification contestable
 du principe de la raison suffisante et de la negation de l'acte libre. Le texte renvoie
 ici au traitement du probleme dans le chapitre de l'attribut ( puissant ).

 (4) wuguid; le manuscrit porte wgu?ib, ( nEcessite >.
 (5) Cf. supra, n. 1.
 (6) Si ( vouloir ) signifle se decider, sans y 8tre contraint, pour l'un des deux

 actes possibles, on ne voit pas en quoi il differe de ( pouvoir ,>, facult6 d'exercer une
 action efficace sur tel ou tel objet, mais non exercice effectif d'une telle action.

 261

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:38:41 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 GEORGES VAJDA

 A propos du cas mis en avant par les Mutakallimn : choix
 entre deux coupes ou deux pains qui ne serait determin6 par
 aucune recherche d'un avantage ou fuite devant un detriment,
 deux observations sont a presenter :

 1) Nous n'accordons pas que les deux objets soient egaux sous
 le rapport de tous les avantages et profits imaginables; il ne se
 peut que l'un des deux ne soit pas plus proche du sujet ou plus
 facile a atteindre, et c'est celui-ci qui attirera son attention.
 II peut arriver que le sujet ait tres faim ou tres soif et des que
 son regard tombe sur l'un des deux objets, il le desire fortement;
 l'intensite de ce desir l'empeche de detourner son regard vers
 [l']autre; ainsi son desir se trouvera limite a ce seul objet et ne
 le portera point vers un autre. D'une fagon generale, la production
 du mobile determinant dans l'esprit est une chose, sa persistance
 en est une autre et le souvenir qui en est conserve par la suite est
 encore une troisieme chose. De ce que cette conservation fait
 defaut, l'on ne saurait conclure a l'absence des deux prece-
 dents (1).

 2) Accordons cependant que le sujet saisisse l'un des deux
 objets, sans qu'il y ait [en l'un ou l'autre] quelque chose qui
 l'incline a le choisir. I1 n'en demeure pas moins que le mobile
 de l'acte est au fond l'intensite du desir de manger ou de boire.
 Or ce desir ne fait que traduire la recherche d'un avantage et
 l'eloignement d'un detriment. N'etait la recherche d'un avan-
 tage, le sujet n'aurait pris aucun des deux pains ou aucune des
 deux coupes, et n'etait la fuite devant le lion, il n'aurait em-
 prunte aucun des deux chemins. Ce qui conduit done, en defini-
 tive, le sujet a agir est le desir d'obtenir un avantage ou d'echap-
 per a un detriment, et nous retombons de la sorte sur notre these.

 Ce que les Mutakallimun disent a propos du malade qui desire
 le fruit, mais ne le veut pas et de l'ascete qui veut le jeune, mais
 ne le desire pas, est egalement un raisonnement trompeur
 (mugalata, ( sophisme >).

 (1) En d'autres termes (si toutefois nous ne nous meprenons pas sur la significa-
 tion de l'argument), on peut avoir oublie, une fois le besoin satisfait, ce qui a deter-
 mine le choix, mais cela n'empeche pas qu'il ait 6te d6termin6; l'on n'est done pas
 fond6 a affirmer qu'il soit entierement sans motif (autre que le besoin general).

 262

This content downloaded from 201.163.5.234 on Wed, 21 Feb 2018 19:38:41 UTC
All use subject to http://about.jstor.org/terms



 L'ATTRIBUT DIVIN D'irdda

 En effet, la nature du malade penche vers le plaisir immediat
 que procure la consommation du fruit, mais elle repugne a la
 douleur que cette action aura pour consequence dans l'avenir.
 Or nous avons expose dans le chapitre sur les mobiles d'atti-
 rance et de repulsion (dawda'f'sawdrif) que l'argent comptant
 vaut mieux que le payement differe, car l'argent est toujours de
 l'argent, mais paye comptant il est tout autre chose que promis
 pour plus tard (1); il arrive toutefois que le payement differe
 1'emporte en importance sur l'argent comptant en raison de sa
 masse et de son abondance; et si la reflexion et l'imagination
 jugent qu'il convient de faire pencher la balance en faveur de
 l'une des deux possibilites, la decision sera prise dans le sens de
 celle-ci; si aucune decision ne donne la preponderance a l'une
 d'entre elles, le sujet demeurera dans l'embarras, [hesitant]
 entre l'action et l'abstention. La meme replique vaut dans le cas
 de l'ascete : la souffrance actuelle est l'argent comptant, l'avan-
 tage final (2) est le payement differe; mais devant l'imagination,
 la recompense apparalt immense et la souffrance (presente)
 legere : nous nous retrouverons done, ici encore, devant la
 confrontation [des deux possibilites] et la preponderance donnee
 [a l'une sur l'autre] (3).

 Bref, < volonte > et < nolonte > ne peuvent avoir pour nous
 d'autre sens que l'inclination naturelle a la recherche de l'avan-
 tage et a la fuite devant le detriment, choses impossibles lorsqu'il
 s'agit de Dieu ; il est des lors inconcevable devant la raison qu'on
 lui attribue des volitions.

 II

 En quel sens comprendre que Dieu est ( voulant ?

 Ka'bi, Gahiz et Abu 1-Hasan al-Basri: Dieu veut l'acte [= tel
 acte] signifie; Dieu sait que cet acte l'emporte (radgih) en utilite

 (1) Nous avons delay6 le texte (au risque d'un contresens) qui porte seulement:
 , A cause qu'il est comptant ou differe ) (bisabab kawnih naqdan aw nasa'a).

 (2) La b6atitude 6ternelle.
 (3) Par consequent, il n'y a pas opposition entre volontU et desir, mais decision

 reposant sur la supputation de l'avantage et du detriment.
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 et en effet salutaire (manfa'a, maslaha) pour les hommes (1).
 Ainsi, lorsque le sujet a la conviction (i'taqada) que l'acte
 l'emporte (= merite la preference) en [raison du son] effet
 salutaire pour lui, nous avons le mobile du besoin; lorsqu'il est
 convaincu que l'acte est salutaire pour autrui, nous avons le
 mobile de la bienfaisance. Le premier mobile est absurde,
 s'agissant de Dieu; reste le deuxieme.

 Au sentiment des autres Mutakallimun, la volonte dont le
 sujet est Dieu est un attribut qui se surajoute a la science en
 question.

 A partir d'ici, ils sont en desaccord sur plusieurs points.
 En bref: la volonte est ou bien un attribut negatif ou bien un

 attribut positif.
 Ceux qui sont pour la premiere solution disent : Dieu est

 voulant > signifie qu'il accomplit l'acte voulu, sans y etre con-
 traint et force.

 Les partisans de la volonte attribut positif distinct de la
 science, sont divises entre deux opinions. Selon l'une, I'essence
 de Dieu implique necessairement qu'il soit voulant (2); selon
 l'autre, ce qui implique qu'il le soit, est la position (ga'l) de ce
 qui est signifie (ma'niyy) par cette signification (ma'na) (3).

 Ici nouvelle divergence.
 Pour les uns, ce ma'nd est ce qui implique necessairement

 l'attribut eternel de puissance, et il est impossible que cet attri-
 but varie et (= ou) qu'il cesse; pour les autres, le ma'na dont il
 s'agit est adventice.

 Divergence encore, en ce qui concerne ce ma'nd. Selon les
 Karrdmiyya, il surgit dans l'essence de Dieu ; selon d'autres, qui
 forment une fraction importante (qawm 'azTm) des Mu'tazilites,
 il surgit non dans un lieu (ld fi mahall). Suivant une troisieme
 opinion, qui n'est toutefois professee par personne (4), il surgit

 (1) II est, dirions-nous, dans les circonstances donn6es, le plus utile et le plus
 salutaire qui soit.

 (2) Le terme employe est murwdiyya, nom abstrait fait sur le participe murld,
 ( volens >.

 (3) Ce galimatias revient a dire : Dieu possede l'attribut de volont6 distinct de
 ceux de science, puissance, etc., comme une r6alite - certes incorporelle - sura-
 joutee A son essence.

 (4) Autrement dit, elle n'est formulee qu'a titre d'6ventualite dialectique.
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 ailleurs qu'en Dieu, mais produit necessairement en Lui l'attri-
 but d'etre voulant (muridiyya).

 Voici le detail de l'argumentation de ceux qui ont pris position
 sur cette question (1).

 I1 est etabli que la science est adventice (muhdat) et que son
 existence se realise a un moment precis bien qu'il soit admissible
 devant la raison qu'elle se produise avant ou apres ce moment.
 II faut des lors que sa production a ce moment precis soit le fait
 d'un agent (specificateur, muhassis). Get agent ne peut pas etre
 la puissance (qudra) (2), car celle-ci etant capable de produire a
 tout moment, elle soutient, sous l'aspect de la production, la
 meme relation a l'egard de chaque [chose produite]. En conse-
 quence, l'agent qui specifie et qui fait pencher la balance [du
 c6te de l'un des termes du possible] (al-muhassis al-muragikh)
 est necessairement different de la puissance. - Cet agent ne
 peut pas etre non plus la science, car < science ) signifie soit que
 la science que l'agent possede de l'utilite de l'acte l'engage a
 l'accomplir, soit que la science qu'il a de ce que certaine chose (3)
 se produira (4) l'engage a l'acte, tandis que la science qu'il a de ce
 qu'elle ne se produira pas l'engage a ne point agir.

 Quant a la premiere hypothese, elle est exclue, en vertu de
 tous les arguments qui prouvent que les actes de Dieu ne peuvent
 pas etre motives par des causes extrinseques et accidents.

 La seconde n'est pas plus valable, car [la motivation de l'acte
 par] la science que Dieu possede de la realisation de l'objet est
 un raisonnement en cercle, donc inacceptable.

 La puissance et la science etant ainsi eliminees, il faut un
 troisieme attribut qui determine la production de l'acte a un
 moment precis plut6t qu'a un autre. II est clair que les attributs
 de vie, d'ouie, de vue, de parole ne sauraient remplir cet office.
 C'est donc encore a un autre attribut qu'il nous est indispen-
 sable d'avoir recours.

 Or si l'efficace specificatrice de cet attribut s'exerce selon le

 (1) Dans l'original, cette phrase cl6t 1'articulation qui pr6cede de l'expose.
 (2) Le pouvoir d'agir, simpliciter.
 (3) L'objet du vouloir qu'il a dans l'esprit.
 (4) S'il fait le n6cessaire pour la produire.
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 mode de necessite, l'agent est efficace par essence (1). Si, au
 contraire, cet attribut opere suivant le mode d'admissibilite
 [rationnelle] (sihha) (2), nous tenons ce que nous cherchions (al-
 mallub) parce qu'il y aura la un attribut apte a realiser l'un des
 deux termes du possible de preference a l'autre, et ce non par
 mode de necessite ni par collation [automatique] de l'etre.
 C'est la meilleure maniere de presenter cette preuve.

 A l'encontre de cette argumentation, on peut soulever l'objec-
 tion suivante: il est absurde devant la raison qu'il y ait un agent
 efficace qui n'opere selon aucun des deux modes sus-vises.

 Puis nous demanderons : pourquoi l'agent efficace ne peut-il
 pas specifier ainsi ? (s) Direz-vous que c'est parce que la puis-
 sance a conferer Fl'tre est la meme en chaque instant ? Nous vous
 mettrons alors devant l'alternative que voici: ou bien vous direz
 que la volonte est apte a donner la pr6ponderance a l'acte en
 question a un autre moment comme elle est a meme de le faire
 en ce moment-ci.

 Ou bien vous direz qu'elle est apte a la specification du
 monde (4) en ce moment-ci bien qu'il soit impossible de la ratta-
 cher a la specification d'un autre moment.

 S'ils acquiescent a la premiere solution, nous les mettrons
 devant un autre dilemme.

 L'aptitude [que vous accordez] a l'attribut capable de pro-
 duire une pluralite d'etres (?) (5) rend-elle necessaire ou non le
 [recours au] facteur determinant (muraggih). Dans le premier
 cas, la volonte se trouvera avoir besoin d'un autre agent ayant

 (1) I1 le serait alors de toute 6ternite, ce qui impliquerait l'hypoth6se, d6ja
 r6fut6e (et surtout inacceptable pour un penseur croyant monoth6iste) de l'6ternite
 du monde.

 (2) C'est-a-dire en des circonstances et pour des motifs dont la saine reflexion
 humaine (c'est le sens de sihha) est a meme de se rendre compte; on conclura de la
 (peut-etre abusivement) que Dieu agit conformement a la raison, mais non sous la
 contrainte d'une necessite intrinseque a son action.

 (3) Selon le mode de necessit6.
 (4) La production de l'univers A ce moment precis.
 (5) Traduction conjecturale; le manuscrit porte : saldhiyyat al-sifa al-mawguda

 al-katira, legon dont nous ne savons tirer aucune sens; nous proposons de lire-
 salvo meliori judicio- a la place des deux derniers mots li'gdd al-mawguddt al-katira.
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 L'ATTRIBUT DIVIN D'irdda

 cette fonction (1); dans le second cas, la puissance peut se passer
 de la volonte.

 Contre la deuxieme solution nous ferons valoir ceci.

 La volonte eternelle ne peut pas ne pas etre; son objet constant
 est (2) la production du monde a un moment determine et elle
 n'est pas apte a avoir pour objet sa production a un autre
 moment; il s'ensuit que c'est par necessite de (son) essence et non
 en agissant par mode d'admissibilite rationnelle (sihha) que
 Dieu produit le monde. On sait que cette question est un derive
 (( branche >) du [probleme du] sujet ayant pouvoir d'agir et

 libre de son choix; or tout derive qui conduit a abolir le prin-
 cipe (3) est faux (4). Ainsi s'acheve l'examen de cette preuve.

 III

 Quatre arguments mis en avant par les negateurs
 de l'attribut en question

 1? Si cet attribut est integral [en ce sens qu'il possede]
 l'efficace sous tous les rapports, l'acte est necessaire; s'il ne la
 possede pas integralement, l'acte est impossible. [Dans l'un et
 l'autre cas] il est impossible qu'un tel attribut soit affirme
 comme etant la volonte.

 20 Nous ne saurions concevoir rationnellement la volonte

 que comme la tendance a [realiser] l'avantage et a repousser
 le detriment; or cela est absurde s'agissant de Dieu.

 30 Si la volonte venait a se realiser (5) elle serait ou bien

 (1) Litt. < d'un autre recours ) margi' ahar. La consequence serait la regression a
 l'infini.

 (2) Litt. <i elle est attachee a ,.
 (3) Mot a mot: (< corrompre la racine ).
 (4) Suit une phrase inachevee par laquelle devait d6buter une seconde objection.
 (5) hasalat; la notion de volonte est inseparable d'un certain devenir puisqu'il

 n'y a pas de volonte sans objet, d'oi l'emploi du verbe dont le sens fondamental est
 o r6sulter ).
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 eternelle ou bien adventice; or les deux termes de l'alternative
 sont faux [appliques a Dieu].

 40 La volont6 impliquerait la preponderance donnee (targ'lh)
 [a l'un des termes du possible], soit par mode de necessite, soit
 par mode de possibilit6. La premiere hypothese est fausse, car
 elle implique que la volonte est necessitante par essence. La
 deuxieme l'est egalement parce qu'il ne peut y avoir de prepon-
 derance a admissibilite et egalit6 des deux termes du possible.
 Ici s'acheve ce chapitre.

 Georges VAJDA
 (Paris)
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 LES QADARITES ET LA GAILAN1YA
 DE YAZiD III

 Notre connaissance du mouvement qadarite est limitee. Les
 heresiographes se taisent, ou s'ils nous donnent quelque chose,
 ils mentionnent des arguments anonymes (1). D'autre part, il
 y a des listes de noms ofi manquent les arguments. A ces listes
 on peut cependant donner plus de substance en fouillant les
 dictionnaires biographiques, surtout le Mrzdn al-i'liddl de
 Dahabi et le Tahdlb al-TahdTb d'Ibn Hagar. Ces deux titres
 caracterisent le critere d'apres lequel on a fait le choix : il
 s'agit presque uniquement de traditionalistes qu'on a accuses
 plus tard de deviation heterodoxe. Or, lorsqu'on commengait
 a faire ainsi, quelques-uns etaient deja devenus si fameux
 qu'on ne pouvait plus les excommunier; beaucoup d'entre
 eux faisaient part d'isndds sains de sorte que meme Buhari,
 malgre tous ses scrupules, ne voulait pas se passer d'eux. On
 pouvait alors seulement les enregistrer, en ajoutant certaines
 distinctions : quelqu'un avait fait de la (propagande ) pour
 sa conviction (on le nommait alors un dd'iya), et un autre l'avait
 cachee dans les profondeurs de son coeur, comme <(secret de
 Dieu ) qu'il ne fallait pas divulguer (2). Ces categories semblent
 etre appliquees avec assez de subjectivite, etant nees du choc
 que causait aux traditionalistes l'apparition du Mu'tazilisme
 qui se rapportait a ses origines qadarites (3). En tout cas, elles

 (1) Cf. p. ex. Malati, at-Tanblh war-radd 'ald ahl al-ahwd' wal-bida' (6d. Dedering,
 Bibl. Isl., IX), p. 126, 15-17; 133, 1-3, 7-10, 22-23; 134, 8-11, 14-17.

 (2) Attitude sanctionnee par un hadit; cf. p. ex. Abf Nu'aim, .Hilya, VI, 182, 2-3.
 (3) Cf. mon Traditionistische Polemik gegen 'Amr b. 'Ubaid (Beyrouth 1967),

 p. 44-45.
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 sont tardives; au commencement, jusqu'au milieu du I1e/
 vIlle siecle environ, les Qadarites jouissaient, malgre quelques
 attaques, d'une acceptation presque indiscutee parmi leurs
 collegues du hadWI. Ce qui equivaut ' dire que pour les g6nerations
 ant6rieures on devait frequemment se borner ' des soup?ons;
 les listes non seulement sont limitees, mais aussi conjecturales.

 J'ai compar6 jusqu'k pr6sent les listes suivantes
 1) la fameuse dnum6ration d'Ibn Qutaiba dans son K. al-Ma'arif

 (6d. 'Ukkdga, Le Caire 1960, p. 625, 8-15; copi6e, avec quelques additions
 et corrections, par Ibn Rusta, al-A'laq an-naf sa, BGA, VII, 220,
 7-221, 3) dont d6jA H. Bitter et M. Watt ont signa1M l'importance (sans
 1'exploiter cependant; cf. Der Islam XXI (1933), 57 et Free Will and
 Predestination, London 1948, pr6face).

 2) celle d'Ibn Ha'gar al-'AsqaIdni dans l'introduction de son
 commentaire du Sahfh d'al-Buh?rl (Hady as-siri, Muqaddimat Fath
 al-bdrE, Le Caire 1347/1928, II, 112-180), qui est limit6e aux autorit6s
 douteuses de Buh5rl et qui comprend parmi eux aussi d'autres ((sec-
 taires)) (Mur'i'ites, gI'ites, etc.).

 3) celle de Suyii dans son Tadrib ar-rdw! ft 'arh TaqrYb an-Nawdzwi
 (6d. 'AbdalwahhUb 'Abdallatif, Le Caire 1285/1366, I, 328-329), qui
 se r6fMre aux autorit6s de BuhirI et de Muslim.

 4) le catalogue des proto-mu'tazilites chez Ibn al-Murtadd
 (7abaqdt aI-Mu'tazila, 6d. Diwald-Wilzer, Wiesbaden/Beirut 1961,
 p. 133-140) qui seul d6passe la famille des ahl al-hadit en comprenant
 d'autres personnages, surtout des asctes basriens, mais qui, a cause
 de sa tendance ( assimilatrice ), pose aussi des problMmes individuels (1).

 L'etude de ces listes pose des problemes de methode. D'abord,
 ii faut comprimer cette multitude de soupgons tardifs dans une
 certitude historique. On peut s'adonner ' a'illusion d'y arriver
 avec le calcul arithmetique : si une ou plusieurs de ces listes
 sont appuy6es dans leurs constatations par les ouvrages bio-
 graphiques, on aura reussi ' saisir un vrai Qadarite. Mais,
 fr6quemment, les sources dependent l'une de I'autre; elles

 (1) Dont je ne veux pas faire 1'exposition ici. Je passe aussi sous silence des
 sources qui ne donnent aucun renseignement sur la situation en Syrie analys6e
 dans mon etude, comme le petit traitM de 'All b. 'Abdall5h al-MadIni (161-234/777-
 849) sur les traditionalistes basriens clnonc6s comme Qadarites par Yalya b.
 Ma'In (158-233/775-847; cf. Sezgin, GAS, I 108; reflWt6 dansla remarque Ta'rib
 Baoiddd, XII, 184, 14-16).
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 LES QADARITES ET LA GAILANiYA DE YAZID III

 sont fausses en majorite : elles ne font que repeter la m8me
 notice. Et aussit6t une autre question se pose : qu'est-ce qu'un
 a Qadarite ? Personne ne s'est jamais attribue cette epithEte
 a soi-meme; c'etait un sobriquet que l'on s'appliquait recipro-
 quement. Le contenu du terme dependait toujours de l'intention
 de celui qui l'utilisait : pour un Mu'tazilite, le ( Qadarite
 equivalait a un deterministe (1); pour un deterministe modere, le
 e Qadarite ,) designait un partisan du libre arbitre inconditionne,
 un Mu'tazilite par exemple; pour un deterministe ultra-
 ( orthodoxe ?, cependant, les moderes eux-memes etaient des
 ( Qadarites ) quand ils ne consentaient pas a croire que le peche
 (al-ma'slya) est cree par Dieu (2). I1 est vrai que la premiere
 variante est exclue par le caractere des sources traitees ici;
 mais la deuxieme et la troisieme sont presque inextricables
 tant que nous ne serons pas renseignes sur la base - une doctrine
 quelconque ou seulement une remarque isole - sur laquelle
 le jugement des adversaires se fondait. Nous ne pouvons pas
 faire plus que regrouper les noms d'apres les differents centres
 de gravitation geographiques - ce qu'a deja fait, d'ailleurs,
 Ibn al-Murtada dans son enumeration - et nous demander

 si la structure de ces groupes et leur milieu historique nous
 donnent une idee sur leur intention eventuelle.

 La plupart des noms attestes avec certitude se refMrent a
 Basra, d'autres groupes considerables se trouvent en Syrie et
 a Medine, des cellules moins importantes a La Mecque et a
 Kufa, quelques trois ou quatre representants au Yemen, pas
 un seul en ]Sgypte et en Iran. On pourrait etre tente d'interpreter
 cela comme fait historique ; on sait que meme au commencement
 du IIIe/xe siecle Ibn Hanbal pouvait dire qu'un tiers de la
 population basrienne etait Qadarite (3). Mais il semble assez
 difficile de se persuader qu'il n'y avait pas un seul Qadarite en
 1igypte - surtout si l'on accepte l'hypothese d'une influence

 (1) Cf. le K. ar-Radd 'ald l-Qadariga de 'Amr b. 'Ubaid (Fihrist, ed. Fuick, in
 Muh. Shaft Presentation Volume, Lahore 1955, p. 56, 6 et GAS, I 597).

 (2) Cf., parmi beaucoup d'exemples, Malati, Tanblh, 126, 15-16 d'apres Uu?ai?,
 et le hadit falsifie dans Ibn al-Cauzi, Maudui'dt (6d. 'Abdarrahm5n Muhammad
 'Utman, M6dine 1386/1966), I, 276, 4-5.

 (3) Cf. Ta'rih Bagdad, XII, 200, 5.
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 chretienne sur leur doctrine. Le choix de ces listes est dicte

 par l'information; leurs lacunes sont des lacunes de renseigne-
 ment. L'interet pour la Qadariya naissait a Basra, dans l'ecole
 de IHasan al-Basri qui, avec sa fameuse risdla a 'Abdalmalik,
 avait formule les postulats de la doctrine (qu'il ne considerait
 d'ailleurs pas comme nouvelle), et dont les disciples se dispu-
 taient entre eux la vraie interpretation de son heritage spirituel.
 La, on commengait a classifier les muhaddiuin contemporains
 et surtout leurs predecesseurs avec les instruments non encore
 eprouves du garh wa-la'dUl. Pour les autres centres on manquait
 d'information sure. C'est ce qui se verifie pour le groupe syrien:
 naturellement, on connaissait le nom de Gailan al-Dimasqi,
 mais son complice Salih b. Suwaid qui avait ete supplicie avec
 lui (1), n'est jamais mentionne, pas davantage son contemporain
 Abu l-Mugira 'Amr b. Sarahil al-'Ansi qui avait ete exile,
 vu ses tendances qadarites, par Hisam (105-25/724-743), a
 l'fle de Dahlak, celebre colonie de detenus etablie par les
 Umaiyades dans la mer Rouge (2). Ce dernier avait cependant
 transmis du hadri dont nous avons encore des traces (3).

 Mais c'est justement dans ce groupe syrien que, pour un
 instant, l'information s'intensifie. Ibn Hagar (4) attire notre
 attention sur un nid de cinq Qadarites damascains qui, tous,
 appartenant a l'ecole du celebre juriste Makhil b. Abi Muslim-
 lui-meme Qadarite (mort entre 112/730 et 119/737) - colla-
 boraient a un seul but, la prise de pouvoir de Yazid b. Walid b.
 'Abdalmalik, futur Yazid III, contre Walid II. Walid II (125-6/
 743-4) avait poursuivi la politique de son predecesseur Hisam;
 il avait refuse aux exiles de Dahlak le retour en Syrie (5). Mais
 Yazid, prenant le libertinisme de Walid comme pretexte de
 sa propre revolte (en 126/744), se rallia presque inevitablement
 a ce mouvement de protestation pieuse qui avait tant vexe
 Hisam. L'histoire de l'insurrection a ete racontee par

 (1) Cf., p. ex., Tahdib Ta'rih Dimasq, VI, 369-370 et Ibn al-Murtada, Tabaqat
 al-Mu'tazila, 26, 16 et 41,7.

 (2) Cf. Tabarl, Ta'rih, II, 1777, 12-17; EI2, s. v. Dahlak.
 (3) Voir plus bas, p. 7.
 (4) Tahdib at-Tahdib, VI, 296, 12-14.
 (5) Cf. Tabari, II, 1777, 15-17.
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 LES QADARITES ET LA GAJLANYA DE YAZID III

 Wellhausen (1) et par F. Gabrieli (2). Les noms de ses auxiliaires
 ideologiques sent cependant restes inconnus. II s'agit de Abil
 I-'A1' Burd b. Singn, client des Qurai' (mort en 135/752-3),
 Abi! Hdlid Taur b. Yazid al-Kul&'I al-Himsi (mort en 153/770 '
 l'age de 70 ans environ, ' Jerusalem), Abu'Abdalfih 'Abdarrah-
 man b. Tgbit b. Taubgn al-'Ansi (mort en 165/782 ou 167/784
 a I'&ge de 90 ans, ' Bagdad), Abil 'AbdallBh Mulhammad b.
 Rdhid al-Makhiili al-Huza'i (mort avant 170/787) et 'Abdarrah-
 m5n b. Yazid b. Tamim as-SulamL. S'y joint peut-8tre le frNre
 de ce dernier, 'AbdallBh b. Yazid as-Sulam!, et, comme pbre
 d'un partisan actif des rebelles, Aba I-Walid 'Umair b. Hdni'
 ad-Dirini al-'Ans! (tue en 127/744).

 Au sujet de Burd b. Sindn cf. Dahab!, Mizan, nr. 1145; Ibn Ijagar,
 Tahd/j, I, 428; Ibn al-MurtadI, Tabaqdt al-Mu'tazila, 136, 6. Malgrd
 ses vues aqadaritesD, ii dtait tr~s estim6 comme traditionaliste.

 Au sujet de Taur b. Yazld, cf. Ibn Sa'd, Tabaqdt, vii' 170; Ibn
 Qutaiba, Ma'irif, 625, 13 (corrig6 d'apres Ibn Rusta, al-A'lIdq an-naflsa,
 BGA, VII, 221, 1); Mizdn, nr. 1406; Ibn Hagar, TahdYb, II, 33 et
 Hady as-sdri, II, 120 ; SuyiItl, Tadrib ar-rdwi, I, 328. Sans
 mentionner ses penchants qadarites : HalIfa b. Haiydt, Ta'rltz (6d.
 Suhail ZakkAr), 662, 7; Ibn al-6azarl, 7abaqdt al-qurr"V, nr. 867;
 Dahab!, Tadkirat al-huffdz, nr. 171. Ii aurait Wte Olev6 par Abil Ga'far
 Mansfir, le futur calife 'a'bbside (TahIzdb Ta'rWLz Dimasq, III, 383,
 15-16). Il pr6servait 1a qirii'a du damascain 'Abdallah b. 'Xmir
 (mort en 118/736; ef. GAS, 1 6 et Fihrist, 6d. Flitgel, 29, 19); malgr6
 une certaine predilection pour la Thora et 1'gvangile (cf. Abti Nu'aim,
 Hilya, VI, 93, pu.; 94, 13; 95, 5), ii avait une bonne reputation comme
 transmetteur de hadZt. Tabarl le cite plusieurs fois avec des notices
 historiques, sur la biographie du Proph6te (I, 973, 14; 979, 5), sur les
 Sahlba (1, 2826, 16), sur Ibn az-Zubair (II, 848, 9-10 d'apres un gaih
 de 'Hims) et sur 1'exp6dition de Maslama contre Constantinople (II,
 1315, 1)'; WgiqidI (130-207/747-823) se rWf~re A lui (ib., II, 1191, ult.). -
 Ne pas confondre avec Abil l--mi:s Taur b. Yazld, mentionn6 par le
 Fihrist (45, 8 f.).

 Au sujet de 'Abdarra1mdn b. TUbit b. Taubdn, cf. Mizdn, nr. 4828;
 TahdZb, VI, 150; Ibn al-MurtadIi, 136, 10; Ta'rih Bagdezd, X, 222. Son
 pore avait t6W 1'ex6cuteur testamentaire de la grande autorit6 du fiqh
 damascain Maklfil (voir plus haut); comme celui-ci, ii tirait son origine
 de 1'Est de 1'empire musulman : ii venait du Horissn comme Makl$1
 6tait venu de KMbul. Apparemment, il avait exerc6 une influence mod&

 (1) Das arabische Reich und sein Sturz, p. 224-230.
 (2) Dans RSO XV (1935), 19-24, dans son article at-Waltd ibn Yazfd, ii califfo

 e ii poeta.
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 ratrice sur son fils : Auzd'I (mort en 157/774) reprochait 4 ce dernier
 qu'avant la mort de son p6re, ii avait jug6 d6fendu de ne pas prier en
 communaut6 le vendredi, tandis que maintenant ii s'en abstenait
 (Mizan, ib.). 8videmment, ii se refusait A prier derriere un im2m qui
 faisait cause commune avec un regime injuste. II dtait connu pour son
 asctisme.

 Au sujet de Mulammad b. R&'id, cf. Mtzdn, nr. 7508; Tahd3b, IX,
 158 ; Ibn al-Murtad1, 136, 2. Il devait avoir W tr6s jeune en ce temps-IM.
 Plus tard, ii se joignit g 'Amr b. 'Ubaid et transmit du hadYt de celui-ci;
 de plus, ii avait des tendances Ai'ites. Dahabl le caract6rise comme
 ((mu'tazill, ha'gabl, rdfidl)).

 Au sujet de 'Abdarrabm5n as-SulamI, cf. TahdJb, VI, 295; Ibn
 al-Murtadd, 136, 11; Mlzdn, nr. 5006 (oii rien n'est dit sur son Qada-
 risme; ii 6tait consid6r6 g6n6ralement comme mauvais transmetteur).
 Son fr~re 'Abdallih est comptU parmi les Qadarites seulement par
 Ibn al-Murtad8 (136, 11); dans Mizdn, nr. 4692, ne se trouve rien.

 Au sujet de 'Umair b. Hdni', cf. BuhirI, Ta'rlh kabir, III' 535;
 Dahabl, Mlzdn, nr. 6492 et Ta'rih, V, 120, 17; Ibn Ha'ar, Tahd3b,
 VIII, 149 et Hady as-sd2rt, II, 155; Suy2iI, Tadrib, I, 329, 5; Caetani,
 Chronographia, 1629. Il passait pour etre tr~s pieux tout en ayant 6te'
 percepteur du h,ard' de Damas. En ce temps-l1, ii etait d6j& assez Ag6;
 apparemment, ii avait eu des rapports amicaux avec 'Umar II qu'il
 ve'n6rait beaucoup (cf. 'Abdal'abb&r al-HIaul&ni, Ta'rih D&raiy&, 77,
 ult.-78,6); celui-ci l'avait nomm6 gouverneur de la Batan6e et du
 HIaurdn. Haigig-a' l'avait d6jA institu6 gouvern'eur de KiQfa en rentrant
 a Basra apr8s 1'6chec de la r6volte d'Ibn al-A"'at (6videmment 4 la
 fin de 82/701 ; cf. Hallfa b. Haiydt, Ta'rtih, 385, 17-18). Buhjri mentionne
 qu'il avait encore contactW trente Sahiba; c'est pourquoi il a voulu
 placer'la date de sa mort entre I'an 1 00 et 110, A tort d'apr6s ce que l'on
 sait (dans son Ta'rth al-ausaf, voir Tahdib, VIII, 150, 14-15).

 Nous ne savons pas grand'chose sur leurs activites. 'Abdarrah-
 mdn b. Tibit b. Taubdu nous est de'crit comme vivant dans

 I'attente perpetuelle d'un conflit arme : meme en portant son
 petit-fils sur ses epaules, ii avait le glaive ' son ct6W (1). Un
 jour, alors qu'iL se promenait dans le desert avec quelques anis,
 parmi lesquels al-Auz&'I, ii degaina son epee en disant : <(Dieu
 prend (ce temps) au s6rieux (inna ikiha qad g'adda); vous aussi,
 prenez-le au serieux! #. Rvidemment, c'etait encore avant la
 r6volte; ses compagnons l'insulterent, et AuzW'! le declara
 fou (2). Quand Yazid III se montra ' Damas, durant la peste,

 (1) Cf. 'AbdalgabbAr al-fJaul8ni, Ta'rffz Ddraiyd, 6d. Sa'id al-AfgdnI (Damas
 1369/1950), p. 75, 10-11.

 (2) DahabI, Mizdn al-i'liddl, nr. 4828 (6d. du Caire 1382/1963, II, 551, 18-21).
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 et enflamma la population avec son programme (1), le fils de
 'Umair b. HAni', Ya'qflb, vint a son secours a la tete des
 partisans qu'il avait dans le village de Daraiya (2). Et
 c'etait ce meme Ya'qiib b. 'Umair qui, avec neuf autres
 emissaires, menait les pourparlers avec les notables de la
 ville de IHims qui, meme apr'es l'assassinat de Walid, se
 refusa a preter le serment d'allegeance au vainqueur et resta
 fidele a la bai'a pour les deux fils du premier, Ilakam et
 'Utmgn (3). A Hims, ceux qui etaient suspects de sympathies
 (( qadarites ) 6taient menaces de mort (4) ; et parmi eux se trou-
 vait Taur b. Yazid dont on savait qu'il avait accuse Walid II
 d'impie1e devant Yaz-id (5). Il fut force de s'enfuir, et sa maison
 fut incendiee par la populace (6). 'Abdarrahmin as-Sulami,
 enfin, aurait ete parmi ceux qui, a Bah?rg' (7), donnerent le
 coup mortel a Walid. Et Muhammad b. RAS'id fut envoye plus
 tard en Palestine pour apaiser les insurges qui ne reconnaissaient
 pas le regime de Yazid (8).

 Mais les traditionalistes avaient leurs propres armes, les aMd-
 dri. 'Umair b. Hini' aurait visite a Beyrouth avec 'Amr b.
 gardhil, le futur exil' de Dahlak, un vieux compagnon
 deguenilhM d'Abii Bakr du nom de Haiy&n b. Wabra al-Murri (9)
 qui leur transmettait sur I'autorite' d'Abti Huraira (!) le mot
 suivant du Prophete : < Mangez de ce bien tant qu'il est sans
 reproche (md ftba); si toutefois il se change en matiere de corrup-
 tion, laissez-le, car Dieu vous donnera abondamment de sa

 (1) Cf. Caetani, Chronographia, 1595 f.; Gabrieli, in RSO, XV (1935), 20.
 (2) Cf. K. al-' Uyizn wal-hadd'iq (6d. M. J. de Goeje et P. de Jong, Fragmenta

 Historicorum Arabicorum, Leiden 1869), 137, 13.14.
 (3) Cf. Caetani, Chronographia, 1596-1597; Gabrieli, in RSO, XV (1935), 13

 et 22-23; TabarI, II, 1826.1831; Ta'rih Ddraiyd, 66, 1 - 67, 5.
 (4) Cf. Tabari, II, 1828, 5-7.
 (5) Cf. lbn al-Murtad, TVabaqdt, 136, 4-5.
 (6) Cf. TahdEb at-TahdTb, II, 34, 13-14 et Ibn 'AsAkir, Ta'riiz Dimaiq (6d.

 S. Munaggid, Damas 1371/1951), I, 310, 3-4.
 (7) D'apres Aodni, VII, 80, 14 tandis que TabarI, II, 1806, 13-16 donne un

 nom different.

 (8) Cf. Tabari, II, 1832, 2-5 ; pour ses contacts personnels avec le calife, voir aussi
 ib., 1843, 2-6.

 (9) Cf. Tah7ib Ta'rilh Dimaiq, V, 18-19 Buhdri, Ta'rii#z kabir, II, 35, nr. 147:
 Hassdn au lieu de HaiyAn et Namari au lieu de MurrI (lectures fausses d'apr6s
 Ibn 'Asdkir).
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 plnitude. Et vous ne le ferez plus jusqu'a ce que Dieu vous
 donne un souverain (imdm) juste qui n'appartient pas 'a la
 maison des Umaiyades)) (1). Nous ne pouvons plus fixer la
 date de cette rencontre - si elle a jamais eu lieu; si IHaiygn
 b. Wabra a vraiment pu voir Abi! Bakr, elle doit etre mise dans
 le premier si&cle de l'Hegire, avant le temps de 'Umar II.
 Mais nous pouvons 6tre scurs que le recit ne revelait sa vigueur
 explosive qu'au temps de HiSim alors que I'amertume sur la
 politique fiscale des Umaiyades avait atteint son comble;
 probablement le calife avait raison d'exiler 'Amr b. garghil.
 Au temps de Yazid III, la tradition 6tait deja depassee . Yazid
 etait Umaiyade, mais comme il avait promis de changer de
 politique, on avait consenti ' oublier ce fait; le hadft reste
 isole, conserve dans deux sources seulement (2). Mais il y en
 avait un autre avec le meme isndd qui semble avoir garde son
 actualit6 : ((A Damas (ou : en Syrie), il y aura toujours un groupe
 qui se bat pour la verite jusqu'A ce que, par le commandement
 de Dieu, il renporte la victoire )> (3). Et ce fut alors La generation
 qui se sentait appel'e, la quatrieme apres le Prophiete : 'Amr
 b. SarAIfhl rapportait de Sa'd b. Tamim as-Saktini, pere du
 c6l6bre predicateur (qdss, wd'iz) damascain BilIl b. Sa'd -
 qui, d'ailleurs, 1ui-meme avait e'e soup?onne de deviation
 qadarite par Ra'd' b. IHaiwa (4) -, le dialogue suivant entre
 le Proph'ete et un de ses compagnons : a0 Envoye de Dieu,
 qui de votre communaute est le meilleur ? - Moi et mes compa-
 guons (5). - Et puis ? - La deuxi'me generation. - Et puis ?
 - La troisi'eme generation. - Et puis ? - Alors ii y aura ceci :
 viendront des gens qui pretent serment sans demander serment,

 (1) Cf. Ta'rih Ddraiyd, 94, 3 - 95, 14.
 (2) Cf. Tahdib Ta'rih Dimagq, V, 19.
 (3) Cf. Ta'rfh Ddraiyd1, 95, 3-4; Ta'rihz Dimasq, I, 242, 6-11 ; d'autres versions,

 ib. 102-106 et 240-257; une adaptation & la d6fense de la frontiSre byzantine
 (ju#iir), ib. 243, 1-5.

 (4) Secr6taire de 'Umar II (cf. 41ahgiy&ri, Wuzard', 53,3), connu pour son
 attitude a orthodoxe (cf. Dahabi, Tadkira1 al-huff@!;, nr. 103); mort en 112/730
 au temps de HiSrm. D6jA sous'Abdalmalik, ii avait Wtb responsable de La construc-
 tion de la Qubbat as-sahra (voir S. D. Goitein, Studies in Islamic History and
 Institutions, 138). Son jugement sur Bil&1 b. Sa'd, cf. Ta'rEh Dima?q, X, 375, 14-19.

 (5) Je lis avec le manuscrit aqrdnf au lieu de qarnf.
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 LES QADARITES ET LA GAILANIYA DE YAZID III

 qui rendent temoignage sans exiger t6moignage, qui confient
 des fonctions sans mortifier quelqu'un)) (i). Et Taur b. Yazid
 rassurait le public en rappelant que, d'apr6s le Proph6te lui-
 meme, # la foi se trouve IA oti ii y a les dissensions (flian) en
 Syrie (2). Ne savait-on pas que, en l'an 125, lors de l'introni-
 sation de Walid, < (a parure du monde avait R6 enlevee #? (3).
 be temps etait mcur.

 Les espoirs s'aneantirent bient6t. Yazid III mourut 1'ann~e
 meme de son avenement (126/744), apr6s un gouvernement de
 six mois. Les Qadarites appuyerent son fr6re Ibrdhim; mais
 celui-ci se rendit 'a MarwBn II (4). Ce dernier Umaiyade reprit
 encore une fois la politique religieuse de HiSBm; ii se decida
 a persecuter les Qadarites (5). C'est par ordre de Marwan que
 'Umair b. Hdni' fut tue par un certain as-Saqr b. Habib al-
 Murri, en l'an 127/744; on porta sa tete sur une lance par la
 ville (6). Son fils reussit ' se sauver; ii mourut plus tard '
 DiraiyZ sans posterite (7). Burd b. Singn s'enfuit " Basra ol1,
 6videmment, on avait toujours la porte ouverte pour un
 Qadarite (8). S'enfuit aussi Mulammad b. Rg'id (9), apparem-
 ment pour la meme destination; ii transmit du 4adij de 'Amr

 (1) C!. Ta'rih Ddraiyd, 93, 7-12.
 (2) Cf. Abti Nu'aim, Hilya, VI, 98, ult.
 (3) ljadit rapport6 sur l'autorit6 d'Auz'i'; ce. Ibn al-Oxauzi, Maudfi'dt, I, 193,

 11-12; Suyi4i, al-La'dll al-masnd'a (Le Caire, al-maktaba at-TigArIya s. d.), II,
 390, 13-18. Dans la deuxi6me source, Auzf'I l'aurait entendu de Yahyd b. AbI
 Kalir al-YamdmI (mort en 129/747) qui fut battu et tondu pour avoir critiqu6 les
 Umaiyades (cf. Pahabi, Tadkirat al9huff@;, nr. 115). Deux autres ahddit du mdme
 caract6re chez AbG ZakarIyd' al-Azdi, Ta'r1h Mausil (Le Caire 1387/1967), 56, 1-15:
 le ProphUte pr6voit le r~gne d'un Pharaon musulman qui s'appellera Walid, et ii
 parle d'un temps de faim et d'assassinat apr6s l'annte 125; le premier hadi& est rap-
 porte par Auzi'i et, un peu diff6remment, par Ma'nar b. RUMid (mort en 154/770 &
 San'&' et consid&r6 Qadarite, assez isol6ment, par Ibn al-Murtadi, 139, 8). Le deu-
 xi~me est transmis sur 1'autorit6 d'un certain Hamza b. Mundir. II semble qu'on
 comprit ces traditions plus tard simplement comme avertissement de la fin du
 r6gime umaiyade.

 (4) Cf. W. Madelung, Der Imdm al-Qdsim ibn Ibrdhfm, p. 37, n. 140, et ElP
 s.v. Ibrdhim b. al-WalId.

 (5) Tabari, II, 1851, 7-12.
 (6) Cf. Ta'rfh Ddraiyd, 65, 2-16.
 (7) Cf. Ta'rii Ddraigd, 67, 5-6.
 (8) Cf. Tahdib at-TahdJb, I, 429, 5-6.
 (9) Cf. Tahdib at-Tahdib, VI, 296, 13-14.
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 b. 'Ubaid. Taur b. Yazid avait deja eu l'experience de l'expul-
 sion ; il mourut a Jerusalem. 'Abdarrahman b. Tabit se retrouva
 enfin a Bagdad, comme procureur de finances chez Mansur et
 Mahdi; la biographie que lui consacre le Hatib (1) ne mentionne
 plus son Qadarisme. La persecution s'etendit meme a d'autres
 provinces : 'Abdarrahman b. Ishaq b. 'Abdallah al-'Amiri
 qui s'etait etabli a Medine a la mort de Walid II et qui jouissait
 d'une grande impopularite chez les Medinois a cause de son
 attitude (qadarite >, fut contraint de se refugier a Basra lors
 de l'avenement de Marwan (2).
 II est temps de revenir a notre question principale: quelle

 etait la conviction qadarite qui formait le lien commun de ce
 groupe ? Essayons d'abord de specifier ce qu'est le < Qadarisme >
 de Yazid III lui-meme. On ne nous renseigne pas sur ses idees
 religieuses. Naturellement, il cultivait un peu l'ascetisme pour
 mieux contraster avec le fdsiq al-Walid; mais ses partisans
 pieux resterent assez stupefaits quand, lors de sa victoire, il
 recita de la poesie (3). Ce qu'on trouvait , qadarite > chez lui,
 c'etait son programme de gouvernement.,< Si je me tiens a ce
 que je vous promets ici, vous devez m'obeir et me preter assis-
 tance ,, avait-il dit lors de la bai'a a Damas, < mais si je ne m'y
 tiens pas, vous pouvez me destituer a moins que vous ne
 m'invitiez a me repentir et que je m'y conforme et que vous
 acceptiez cela de moi. Si toutefois vous connaissez quelqu'un
 qui soit connu comme integre et qui vous donne de lui-meme
 ce que moi je vous donne, et que vous vouliez lui preter serment,
 je serai le premier a lui preter serment et a me mettre sous son
 commandement ) (4). Naturellement il pense autant a Walid
 qu'a lui-meme; il continue : < On ne doit pas obeir a un etre
 cree dans l'insubordination envers Dieu ni lui rester fidele dans

 la violation du contrat. Obeissance n'est due qu'a Dieu. Obeissez

 (1) Ta'rih Bagdad, X, 222-225.
 (2) Cf. Mzadn al-i'tidal, nr. 4811; Tahdlb at-Tahdib, VI, 137; Suycti, Tadrib

 ar-rawi, I, 329, 3; Ibn al-Murtada, 139, 3-4. Pendant cette ann6e, il avait gagn6
 seulement un disciple, Musa b. Ya'qab az-Zama'i (cf. Mizan, nr. 8945).

 (3) Cf. Tabari, II, 1791, 4-9.
 (4) Cf. Tabari, II, 1835, 6-10; aussi 'Uyiun wa-hadd'iq, 150, 16-20; gahi?,

 Bayan (6d. 'Abdassalam Muh. Harun, Le Caire, 1380/1960), II, 142, 10-14.
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 done A un (homme), en restaut dans l'ob6issance envers Dieu,
 tant que celui-la y reste; s'il s'oppose & Dieu et fait appel &
 l'insubordination, ii merite qu'on s'oppose ' lui et qu'on le
 tue o (1). Mais, meme apres la mort de Walid, ii ne renia pas
 ses paroles : dans une lettre aux Irakiens, ii pretendit avoir
 invite WalId ' un reffrendum (de'mocratique ) (s'iirc) qui
 aurait decid& de leurs droits (2); et quand ses imissaires
 entrerent en negociations avec les notables de HIims, ils les
 renvoyerent ' ce meme projet en ajoutant que le nouveau
 pretendant voulait seulenent s'employer pour le candidat
 commun du peuple (ar-ridd min al-umma) (8). C'est ' cause
 de cette attitude que Qais b. Hdni' al-'Absi, lors de sa bai'a
 A Damas, avait meme place Yazid au-dessus de 'Umar II qui,
 tout en etant plus integre que tous les autres Umaiyades, avait
 quand meme assume le pouvoir de maniere autocratique;
 Marw5n II s'en etait tant scandalise qu'il le fit assassiner l'ann~e
 m~me (4). Et c'est & cause de cette attitude que Yazid fut
 appele rds'id comme les quatre premiers califes et mahdf comme
 celui duquel on attendait la restitution de leur justice dispa-
 rue (5).

 Avec tout cela, Yazid semble avoir seulement repris le pro-
 gramme de Oailin ad-Dima'qi. Voyons ce qu'en dit notre
 temoin le plus explicite, l'heresiographe mu'tazilite 'AbdaliTh
 b. Muhammad an-NdSi' al-akbar (mort en 293/906) dans son
 K. Usil an-nihal: <(Quant A la Oailnliya, les adherents du
 syrien Gailin Abil Marwan, elle disait : Ii est admis que le
 souverain (frrdm) soit des Qurai' et des autres lignages, des
 Arabes et des non-Arabes ('agam). La seule condition pour lui
 est qu'il soit pieux et d6vot, qu'il connaisse le Coran et la
 sunna, qu'il agisse selon les deux, et qu'il soit le meilleur candidat
 (af4al an-nds) aux yeux de ceux qui sont charges de l'investiture

 (1) Cf. TabarI, ib., 10-13.
 (2) Cf. Tabari, II, 1844, 20-21.
 (3) Cf. Ta'riz DRdraiyd, 66, 10-12; sans ce terme, Tabari, II, 1826, 19-20.
 (4) Cf. TabarI, II, 1835, 15 - 1836, 1. On peut se demander si ce Qais b. HAni'

 al-'Absi est identique & 'Umair b. Hdni' al-'Ansi : Tabari mentionne seulement le
 premier, le Ta'rifz Ddraiyd et d'autres sources rapportent seulement le deuxieme;
 tous les deux auraient W assassin6s par ordre de Marwan.

 (5) Cf. 'Uygin wa-hada'iq, 136, 10.
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 du souverain ('aqd al-imdma). Les gens ne sont pas tenus de
 conf6rer le pouvoir au meilleur candidat aux yeux de Dieu;
 its ne doivent le conf6rer qu'a celui qui, par son savoir et sa
 pratique, est le meilleur candidat selon eux. - Ils disaient :
 Dieu a impos6 au bon candidat l'obligation d'accepter le pouvoir
 quand celui-ci lui est offert, et Dieu a impose 'a la communaute
 l'obligation de ne pas le transf6rer de lui ' un autre, car ii est
 le meilleur candidat selon eux par son savoir et sa pratique
 Ils disaient : Quand les Qurai' se montrent arrogants, corrom-
 pent (1'6tat) et portent atteinte aux biens les plus sacre's, Dieu
 impose ' la communaute l'obligation de lutter contre eux et
 de les destituer...>) (').

 On comprend maintenant pourquoi Yazid se h&tait de
 desavouer, avec le libertinisme de Walid, les mesures politiques
 et 6conomiques qu'on reprochait 'a Hi'im : #mettre pierre sur
 pierre ), creuser des canaux, d6penser trop d'argent pour sa
 propre famille, transferer l'argent d'une province ' une autre,
 retenir ses troupes trop longtemps au service militaire ' la
 frontiere (2). II voulait unir les forces d'une opposition qui 6tait
 nee au temps de Hi'am; et, parmi ces forces, ii trouva le pro-
 gramme de xail8n. Tout en etant lui-meme un membre des
 Qurai', ii promit de preter serment ' quiconque etait <connu
 comme integre)> si on le voulait. Hiirit b. Surail, rebelle < mur-
 9i'itex> qui, depuis dix ans, luttait contre le califat umaiyade
 pour les memes ideaux (3), et dont l'insurrection avait peut-etre

 (1) Cf. ?? 107-108 de mon Edition, Beyrouth 1971. NM?' appelle cette doctrine
 murgi'ite ; en tant que Mu'tazilite, ii ne peut pas se servir ici du terme (( qadarite ?

 qui a un autre sens pour lui. Sa designation provient de La definition de la foi chez
 6ailMn (cf. Madelung, Der Imdm al-Qdsim ibn Ibrdhtm, 239-240).

 (2) Cf. Tabari, II, 1834, 15 - 1835,6; Gabrieli, in RSO, XV (1935), 11.
 (3) Cf. Kister dans EJ2, s.v. Lui aussi est fascin6 par le slogan de gzird ; ii propose

 un r6f6rendum semblable, entre lui et Na~r b. Saiy5r (cf. Tabari, II, 1919, 17).
 Comme Oail?n, ii est appelM Mur,i'ite A cause de la definition de la foi prof6r6e
 par son chef-th6ologien Oahm b. $afw&n, mais 6videmment aussi (et plus que
 4iailAn) A cause de son programme politique : dans les milieux irakiens du
 Uor&sdn, on se souvenait tr6s bien qu'au temps de SIak,&Ak les Murti'ites avaient
 seulement ('ajourn6 ) la decision entre 'All et 'Utmdn pour rassembler toutes leurs
 forces contre l'injustice actuelle (cf. Madelung, Qdsim ibn lbrdhim, 228-241, avec
 un excellent expose historique). Ijdrit n'6tait pas Qadarite; Oiahm b. $afwdn
 proclamait un d6terminisme bien s6v6re.
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 induit Hi'gm ' executer Oaildn, se vit alors accorder un sauf-
 conduit et la restitution de tous ses biens (').

 De telles relations etaient clairement vues par les contempo-
 rains. On interpr6tait le regime de Yazid comme le triomphe
 de la oyail-niya (2); Mansiir b. 4xumhiir (mort en 136/753-4)
 qu'il nomma gouverneur de l'Irak, est considere comme un
 fxaiin-i (3), de meme que les habitants de Mizza, pres de Damas,
 qui, an nombre de 1 500, vinrent an secours de Yazid (4). Mais
 on connaissait aussi le fond politique : ces memes habitants de
 Mizza sont appeles Yam-aniya par le mu'tazilite Tum&ma b.
 ASras (5); Abti Zakariy.' al-Azdi, dans son Ta'rThj Mausil,
 se sert uniquement de ce nom (6) - la plupart de ceux qui
 soutenaient Yazid, parmi eux Mansiir b. xumhiir, 'etaient des
 Kalbites (7). Deux tendances semblent se combiner : parmi
 les mawdIlT, la nostaloie des # r'eformes # de 'Umar II qui avait
 essay' de donner les m'mes droits aux Arabes et aux n'o-
 Musulmaans et qni, par cela, avait eleve le niveau social de ces
 derniers (8) ; et parmi les Arabes eux-memes, l'antagonisme
 des Kalbites autochtones contre les Qaisites qui, Sons His'm
 et Walid II, an plus tard depuis la destitution de Hjdlid b.
 'AbdallTh al-Qasri en 120/738, etaient devenus les vrais porte-
 parole du pouvoir califal.

 Cette alliance explosive etait chose nouvelle : CTaildn ne semble
 pas encore avoir eu I'appui de base d'un parti 4 arabe , ().

 (1) Cf. Tabari, II, 1867-1868; aussi Caetani, Chronographia, 1590.
 (2) Cf. 'Uyiin wa9hadd'iq, 130, 11-13; Dahabi, Ta'r1fz, V, 189, -4; d'autres

 passages, voir Madelung, Qdsim ibn Ibrdhim, 37-38.
 (3) Cf. Tabar!, II, 1837, 6; aussi Dahabi, Ta'rfh, V, 303, 13-17.
 (4) Cf. 'Ugiin wa9hadd'iq, 135, 10-11; Wellhausen, Reich, 226.
 (5) Cf. G&hkii, Baydn, I, 301, 10.
 (6) Cf. p. 54, 10; 55, 10; 57, 2; aussi Ya'qibi, Ta'rlb (6d. Houtsma), 400, 14.
 (7) Cf. Gabrieli, in RSO, XV (1935), 18, n. 8, et 21.
 (8) Cf. le rescrit fiscal traduit et comment6 par H. A. Gibb dans Arabica, II

 (1955), p. 3, 8 et 16.
 (9) a&hi; interpr6te la OailinIya comme un parti de la Sufy5niya : ses membres

 auraient prof6r6 des arguments pour la lbgitimit6 de Mu'Iwiya contre celle de 'All
 et aussi contre celle de Talha et Zubair (Risdla fi 1Ihakamain, bd. Pellat dans
 Ma.iriq, LII (1958), 462, ? 100). Mais ces remarques semblent refl6ter un d6velop-
 pement tardif; au temps de Yazid III les SufyAnides se tenaient & part : Abil
 Muhammad as-Sufybnl Ziyid b. 'Abdall&h, petit-flls de l'K alchimiste U 4lid b.
 YazId, tenta une r6volte contre le calife laquelle fut 6toufte peu avant la mort
 de ce dernier (cf. AbC ZakarIyi' al-Azdi, Ta'rilh Mausil, 58, 11-12).
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 II etait un kdlib d'origine copte, responsable de l'administration
 des finances sous 'Umar II (1); et au moins quelques-uns de
 ces futurs coreligionnaires etaient dans le meme metier: 'Umair
 b. Hani' avait servi comme percepteur du hardg de Damas
 sous 'Umar II (2), et 'Abdarrahman b. Tabit consacrera plus
 tard sa routine administrative et economique aux 'Abbasides
 de Bagdad (3). Tous les membres de notre cellule qadarite
 semblent avoir ete des mawdll (4), tous avaient subi la nouvelle
 aggravation de l'injustice sociale sous Hisam, qui leur faisait
 payer des imp6ts augmentant sans cesse pour le compte d'une
 classe arabe toujours privilegiee qu'ils identifiaient comme des
 Qurais; et ceux d'entre eux qui travaillaient dans l'administra-
 tion etaient meme forces de servir d'instruments pour cette
 politique. Mais, pendant longtemps, le mouvement resta impuis-
 sant; I'execution de Gailan est presque passee sous silence
 dans nos sources historiques, et personne ne semble plus avoir
 ete capable d'en percer le voile legendaire. II se pent que les
 Kalbites se soient montres toujours un peu mieux disposes
 a epouser les sentiments de cette classe inferieure des mawdll
 avec laquelle ils avaient vecu en symbiose depuis longtemps.
 II est certain cependant qu'ils ne les ont pas pris serieusement
 en compassion jusqu'a ce qu'eux-memes eussent perdu l'influence
 politique. C'est alors qu'ils ont commence a preconiser l'exemple
 de 'Umar II, qui n'avait pas permis que le calife distribuat
 le hums comme bon lui semblait, c'est-a-dire a sa propre
 famille (6). Heurtes dans leurs propres interets, ils cederent
 a leur vieux particularisme tribal : on devait avoir le droit
 de destituer un souverain du moment qu'il ne jouissait plus
 de la sympathie de ses sujets. Alors les deux courants conflue-
 rent : les Kalbites accepterent le programme plebiscitaire
 de Gailan, et les 6ailanites consentirent a rendre hommage
 a un Qurais a condition qu'il se tint a leurs principes. C'est

 (1) Cf. Ibn al-Murtada, Tabaqat, 26, 9-10.
 (2) Voir plus haut, p. 274.
 (3) Voir plus haut, p. 278.
 (4) Pas un de leurs noms n'apparait, p. ex., dans la 6amharat ansdb al-'Arab

 d'Ibn Iazm.

 (5) Cf. Gibb, dans Arabica, II (1955), p. 4-5, 10-11.
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 pourquoi on put dire plus tard que les Oailanites approuvaient
 parmi les Marwanides 'Umar II et Yazid III (1) seulement.

 Mais est-ce que ces (ailanites etaient aussi des Qadarites ?
 La post6rite l'a cru; on savait que cailan lui-meme avait
 soutenu le libre arbitre et, a distance, les nuances s'estompaient.
 Ahmad b. Hanbal parlait d'un village pres de Damas of habi-
 taient seulement des Qadarites qui proferaient leurs heresies
 dans les mosquees et attaquaient les gens (2); on a l'impression
 qu'il pensait a Mizza, centre des Kalbites. On doit cependant
 se garder de pretendre directement que la protestation politique
 des Syriens se joignait toujours a ce Qadarisme moral et religieux
 si typique pour les Basriens. A Basra, l'evolution semble etre
 allee dans une autre direction; la population de la ville se
 revolta contre Yazid III, et Marwan II trouva le champ libre
 pour sa propagande (3). D'autre part, le programme politique
 de (ailan pouvait se passer de la composante qadarite : Harit
 b. Suraig aura ete deterministe comme 6ahm b. Safwan. Et
 meme pour ceux qui sont appeles explicitement des Qadarites
 dans nos sources, il y'a des raisons d'etre sceptique : p.e. pour
 ce Yazid b. Yazid b. Gabir al-Azdi (mort entre 133/750 et 138/755
 a l'age de plus de 60 ans) qui, ayant fait partie de l'ambassade
 de Yazid IIIa Hims (4) apres s'etre fait payer cent mille dinars
 pour sa collaboration (5), fut compte parmi les Qadarites par
 Ibn al-Murtada (6), tandis que les autres sources ne mention-
 nent que sa piete et son impeccabilit6 comme traditionaliste (7).
 Ou avec 'Abdal'aziz b. al-Hagag, petit-fils du calife
 'Abdalmalik (comme Yazid lui-meme) et fr6re du premier
 'abbaside as-Saffah (du c6te maternel), qui, ayant rallie des
 gens autour de lui a Damas pour aider Yazid, fut tue par la

 (1) Cf. Madelung, Qdsim ibn Ibrdhim, 240. Je me suis inspire dans ce dernier
 paragraphe de H. A. R. Gibb, dans Studia Islamica, IV (1955), 6 et E. A. Belyaev,
 Arabs, Islam and the Arab Califate, London 1969, p. 155 suiv. et 183.

 (2) Cf. Ta'rih DimaSq, I, 310, 1-2.
 (3) Cf. Caetani, Chronographia, 1591.
 (4) Cf. Ta'rih Ddraiyd, 66, 4 et 72, ult.-74, 5.
 (5) Cf. Tahdib, XI, 370 et l'histoire dans 'Uyun wa-hadd'iq, 138, 6-10.
 (6) Tabaqdt, 136, 7.
 (7) Cf. Ibn Sa'd, Tabaqdt, VII2 170: Tah_db, XI, 370; Mizdn, nr. 9767.
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 population de la ville l'ann6e suivante (1); Dahabi l'appelait
 Qadarite, peut-etre seulement ' cause de cette activite poli-
 tique (2). Et souvenons-nous que meme un membre de notre
 cercie, 'Abdarrahmgn b. Tdbit, n'est plus appel1 Qadarite par
 l'auteur du Ta'rith Baoddd qui decrit sa vie en dehors de la
 Syrie (3). Ibn IHauqal definit la Oxail&niya comme etant une
 secte VI'ite (4); l'6quation entre 4ail8niya et Qadari-ya lui est
 donc restee inconnue.

 Mais voyons aussi l'autre c6te. Plusieurs de nos xailgnites
 s'enfuirent justement 'a Basra; Muhammad h. RA'id entra
 en relation avec 'Amr b. 'Ubaid (6). II se peut meme que les
 tensions syriennes se soient poursuivies dans le milieu basrien
 'Amr b. 'Ubaid aurait appuy6 l'assassinat de Walid II (8);
 son adversaire ( orthodoxe* Aiytib as-Sahtiyini (mort en 131/
 748-9) le d6sapprouva (7). L'opposition anti-umaiyade n'etait
 pas necessairement qadarite; mais le Qadarisme, toujours
 conscient de la responsabilite de l'homme pour ses peches,
 jouissait d'une certaine predisposition ' se changer en ideologie
 politique (8).

 Ceci semble etre vrai du moins pour la Syrie. A Basra, le
 mouvement en general s'etait montre plus paisible, des son
 commencement dont on pouvait encore se souvenir : Iasan
 al-Basri s'6tait refuse ' prendre les armes contre Ha'gH lors
 de l'insurrection d'Ibn al-AS'at. La tendance s'affermit d6fini-

 (1) Cf. Ijalfa b. Jjaiy5t, Ta'rlh, 548-549; Chronographia, 1625; Gabrieli, in
 RSO, XV (1935), 21; EJ2, s. v. Ibr?hIm b. al-Walid.

 (2) Ta'rr'h, V, 102, 17-20.
 (3) Voir plus haut, p. 278.
 (4) Cf. SOirat al-ard (6d. Kramers), 161, 16-17.
 (5) Voir plus haut, p. 277-8.
 (6) Cf. Ibn al-Murtadd, Tabaqdt, 120, 12-15. gahrastdni, Milal, 17, 15.
 (7) Cf. 'UyOin wa-hadW'iq, 144, ult.-145, 2 = Aidni, VII, 82, 10-11. Mais ii

 ne faut pas n6gliger des rapports diff6rents : Qat?da b. Di'Sma, Qadarite mod8r6
 et mort sous le califat de Hi?5m (en 1171735), semble avoir Wte en bons termes avec
 les Umaiyades (cf. Y5qfit, Irgdd, VI, 202, 10-12); et Yazid III aurait entendu
 du hzadit chez Aiyaib as-Sahtiy5ni quand celui-ci passait par la Syrie lors de son
 p6lerinage en 126/744 ('UyCzn wa-hadd'iq, 149, 6-7).

 (8) Il m'est impossible de d6cider si le pass6 chr6tien des Kaibites les avait
 d6j& adapt6s au libre arbitre. En tout cas, une influence chr6tienne se limite
 toujours au cWt~ moral du problMme; la doctrine politique semble en dtre d6riv6e
 par une hvolution autonome.
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 LES QADARITES ET LA GAILANIYA DE YAZID III

 tivement avec F'av6nement des 'Abbdsides; 'Amr b. 'Ubaid
 visita la cour de Mansiir (1), et les refugies syriens m6me sem-
 blaient y avoir 6te integres : 'Abdarrah.mmn b. Tibit par exemple
 et, peut-etre, Taur b. Yazid dont nous retrouvons le nom dans
 l'isndd d'un c6lebre hadri pro-'abbaside (2). La lutte autour
 du qadar se poursuivit sur le plan religieux, parmi les disciples
 d'al-Hasan al-Ba?ri qui se disputaient la vraie interpr6tation
 de la doctrine de leur maitre. Et plus la querelle s'intensifiait,
 plus les ((orthodoxes)> deterministes cherchaient 'a innocenter
 HIasan du fait qu'il avait 6te le <(premier)> Qadarite. Mais c'est
 justement ici que, pour une demiere fois, la tradition syrienne
 semble etre intervenue. On sait que les ((orthodoxes# ont reussi
 a trouver un nouveau protagoniste du mouvement d6teste,
 plus vieux que IHasan et done plus responsable : Ma'bad al-
 4xuhanI (3). Nous pouvons etre scurs que lui non plus n'6tait pas
 le premier Qadarite ni le seul en son temps, pas plus qu'al-IHlasan
 al-Basri. La posterite l'a donc choisi d'apres un certain critere.
 Or, si l'on compare les notices biographiques que l'on conservait
 sur lui, on est frappe par le fait qu'on ne savait rien de detaille
 sur sa doctrine. D'autre part, on rapporte toujours un evenement
 particulier de sa vie : il avait participe ' la r6volte d'Ibn al-A"'at,
 oCi il avait lutt' dans toutes les batailles (du moins en Irak),

 (1) Cf., p. e., garif al-Murtad1i, Amdli, I, 169, ult.-162, 11.
 (2) Transmis par le Qadarite Abi Nasr 'Abdalwahh5b b. 'AtW' b. Muslim

 al-]Uaffdf al-'Ikli (mort fin 204/820 ou 206/822; cf. Tahdtb at-Tahdib, VI, 450-453).
 Le texte mdme du hadft se trouve dans le Ta'rih Ba#Iddd (XI, 24, 4-6) et plus
 succinctement chez Dahabi (Mtzdn, II, 682, 7-13); ii s'agit d'une r6plique de
 la tradition ti'ite des ahl al-kisd' (cf. Tritton in El2, s.v. Ahl al-kisd', et Massignon,
 Opera minora, I, 504 et 557). L'attribution A Taur b. Yazid (qui le transmet du
 Qadarite Makifil) ne semble pas dtre hors de doute; ii se peut qu'en irak on
 rattachait le hadit A ce traditionaliste dont on connaissait les tendances anti-

 umaiyades - sans plus se souvenir que Taur avait lutt6 pour Yazid III et non pas
 pour les 'Abbdsides. Mais n'oublions pas qu'il avait t6W 6lev6 par Mansfir (voir
 plus haut, p. 273) et que les 'AbbWsides, au commencement, r6p6taient les clici6s
 des proclamations r6volutionnaires : ne pas bAtir de ch&teaux, ne pas construire
 de canaux, pr6venir de toute atteinte les v biens les plus sacr6s )) (intihzdkc al-mahzrim;
 dans I'allocution du ((Qadarite parmi les premiers 'Abb&sides, Dfwfd b. 'All,
 lors de l'av~nement de Saffd4; cf. TabarI, III, 31, 6-8; pour Ddw0d b. 'All, cf.
 Tahdib Ta'rih Dimagq, v, 203-206 et Tabari, III, 534, 18).

 (3) Je ne veux pas m'6tendre ici sur les nombreux probl6mes de son identit6
 et de sa biographie; c'est pour cette raison que j'ai choisi le nom abr6g6 qu'on
 retrouve presque toujours dans nos sources.
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 et enfin ii avait 6te execute par Hag'dg (1). La parallele avec
 (xailgn saute aux yeux : en vif contraste avec al-Hasan al-Basri,
 Ma'bad fut le representant du Qadarisme militant. Et ii semble
 significatif que parmi les isndds de cette tradition, tous plus
 ou moins exposes au doute (2), il y en ait un qui introduit
 Auzi'I (3) :celui-ci, le protagoniste d'une attitude quietiste parmi
 les muhaddiian syriens (4), sembLait le mieux rendre authen-
 tique la relation dangereuse de Ma'bad avec 6ailin et en exclure,
 avec la plus graude veracite, le celebre al-IHasan al-BasrI.
 L'activisme politique de la Cail5nIya d'autrefois avait aide
 A rendre au maItre de l'ecole basrienne l'innocence # orthodoxe'~

 qu'on lui souhaitait.

 J. VAN Ess

 (Tilbingen)

 (1) Cf. Buhgrl, Ta'rih kabfr, IV, 399, nr. 1745; Mizdn, nr. 8646, etc.
 (2) Cf. BuhBri, Ta'rih kabir, IV, 399, nr. 1745, remontant A Yahyd b. Ya'mar

 al-Laiti qui mourut d&s 83/702 (MarzubAnI, Muqtabas, 6d. Sellheim, 22, 7-8;
 IjalIfa b. JaiyAt, Ta'ri#, 401, 8) et Ibn Sa'd, Tabaqdt, VII2, 27, 1-4 : t6moignage
 oculaire de 'Abdall5h b. 'Aun qui mourut presque 80 ans apr6s Ma'bad (en
 151/768).

 (3) Cf. Dahabi, Ta'rih, III, 305, 14-16.
 (4) Voir plus haut, p. 274.
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 SIDELIGHTS ON EARLY

 IMAMITE DOCTRINE

 Tusy's List of Shy'ah Books has been known to Islamists
 since it was published by Alois Sprenger in the Bibliolheca
 Indica in 1854, and references to it are to be found in many of
 the older works; but little use seems to have been made of it
 recently. Interest has been directed towards the numerous
 works of Shaykh Tuisi-Abii-Ja'far Muhammad at-Tusi Shaykh
 at-Ta'ifa (995/385-1066/458)-by the preparations for the
 Millenary Congress in his honour held at Meshhed in March 1970,
 and there have been some fresh editions and numerous articles

 in Persian. The present writer, on looking into the List of
 Shy'ah Books, found that its information was much fuller than
 that of Ibn-an-Nadim, who is frequently quoted, and that this
 information threw light on the development of Imamite doc-
 trine during the ninth/third century. This article, offered as
 a tribute to the memory of Joseph Schacht, has the limited aim
 of showing the relevance of some of the information which is to
 be gleaned from the List of Shy'ah Books (1). It does not

 (1) A paper on a similar topic was read by the writer at the Meshhed Congress.
 The following abbreviations are used below:

 List: Tusy's List of Shy'ah Books (cf. GAL2, i. 512);
 I-Nadim: Ibn-an-Nadim, Fihrisf, ed. G. Flugel, Leipzig, 1871.
 Nawb.: al-Hasan ibn-Musa an-Nawbakhti, Firaq ash-shi'a, ed. H. Ritter

 (Bibliotheca Islamica, 4), Leipzig, 1931.
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 consider the relation of Shaykh Tfisi's work to that of the slightly
 later an-Najashi, nor does it enter into some related questions
 such as the respective merits of Firaq ash-shT'a by an-Nawbakhti
 and Kilab al-maqdldt wa-l-firaq by Sa'd ibn-'Abd-Allah al-
 Ash'ari al-Qummi.

 The general position adopted is that the doctrine of the Ima-
 mite branch of the Shi'a did not attain definitive form until

 after the death or disappearance of the twelfth imam in 874.
 It was probably only about that date that the adherents of the
 doctrine began to call themselves 'Imamites', but the name will
 here be applied (in accordance with Shaykh Tiisi's usage) to
 those earlier scholars whom they regarded as their predecessors.
 For more than a century before 874 there was some recognition
 for the 'Alid imams from different groups of men. Among
 these men there was no agreement on doctrine, but it can be
 asserted that the majority were not revolutionaries seeking to
 replace the 'Abbasids by the 'Alids. It is probable that during
 the ninth century Imamite views were the expression of a polit-
 ical attitude, namely, one based on the belief that the existing
 caliphate should be more autocratic (1).

 1. The early Imamites and the Mu'tazilites

 One of the points which is made clear by Shaykh Tusi's List
 is that there were many contacts between Imamites and Mu'ta-
 zilites from the time of Hruin ar-Rashid onwards. Something
 of this was of course known from al-Mas'udi's account of the

 assembly on the model of Plato's Symposium arranged by
 Yahya al-Barmaki, where of thirteen scholars who spoke five
 are described as Mu'tazilites (Abu-l-Hudhayl, an-Nazz5m,
 Mu'tamir ibn-Sulayman, Bishr ibn-al-Mu'tamir, Thumama)

 (1) For a further discussion of these matters cf. Watt, 'The Rafidites', Oriens,
 XVI (1963), 110-21; Islamic Political Thought, the Basic Concepts, Edinburgh,
 1968, 82-9.
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 SIDELIGHTS ON EARLY IMAMITE DOCTRINE

 and four as Imamites ('Ali ibn-Mltham, Hisham ibn-al-Hakam,
 'All ibn-Mansur, as-Sakkak) (1).

 This background of friendly contacts is relevant to the fact
 recorded by Shaykh Tusi that Hisham ibn-al-Hakam wrote a
 book on 'the imamate of the inferior' (imdmat al-maf4dl)
 against the Mu'tazilites (2). A work with a similar title is also
 attributed to a slightly earlier scholar Abfi-Ja'far al-Ahwal
 (known to the opponents as Shaytan at-Taq) (S). The ascript-
 ion of this doctrine to the Mu'tazilites is curious, since it is usual-
 ly a distinctive mark of the Zaydites; it implies that, while the
 excellence or superiority of 'Ali was admitted, yet Abi-Bakr
 was truly caliph despite the fact that he was mafidl, 'excelled'
 or 'surpassed' by 'Ali, that is, 'inferior'. There are close but
 obscure connections between the Zaydites and the Mu'tazilites,
 and this is also relevant. It is also probable, however, that
 these two Imamites used Mu'tazilite in a wider sense than

 would have been tolerated a little later by al-Khayyat, a
 Mu'tazilite himself, who insisted that the name must be restric-
 ted to those who acdepted the five principles. There is some
 evidence for a wide Imamite use of Mu'tazilite in an-Nawbakhti.

 Under the term he includes Dirar ibn-'Amr, who was excluded
 by al-Khayyat (4). At another point an-Nawbakhtl makes the
 Mu'tazilites one of the basic sects of Islam, the other three being
 the Shi'a, the Murji'a and the Kharijites (5). This statement
 seems to rest on a classification of sects according to their
 attitude to 'Ali. The Shl'a are those who regarded 'Ali as
 imam on the death of Muhammad; the Kharijites are those who
 said he was an unbeliever and fought against him; the Murji'ites
 accepted and associated with both 'All and his opponents; and
 the Mu'tazilites refused to decide between the two and disso-

 ciated themselves from both (6). An-Nawbakhtl does mention

 (1) Murij adh-dhahab, VI, 368-76; Mitham is corrected from Haytham, and as-
 Sakk5k from as-Sakkal (Shakkal in I-Nadim, 176 and ash-Shahrastani, Milal, ed.
 Cureton, 145), the latter in accordance with the clear note in List, 292, no. 634.

 (2) List, 355, no. 771; I-Nadim, 175f.
 (3) List, 323, no. 698; I-Nadim, 176. 9-13.
 (4) Nawb, 11.16; cf. Intisar, ed. Nyberg, 133.
 (5) Nawb., 15.
 (6) Nawb., 2.13; 6.3; 6.11f; 12.1-9. There are some variations in the Mu'tazilite

 attitude to 'All.

 20
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 the Zaydites at this point, and references elsewhere do not make
 clear to which of the four basic sects he would have allotted

 them. He probably did not regard them as Shl'a, since they
 did not regard 'All as rightful imam after the Prophet even
 though they regarded him as the 'most excellent' (afdal)
 after him; (1) but it is not clear that he would have merged them
 with the Mu'tazilites. The two earlier Imamite scholars,
 however, almost certainly included the Zaydites among those
 they called Mu'tazilites.

 Hisham ibn-al-Hakam and Shaytan at-Taq also wrote
 against the Mu'tazila on the question of Talha and the other
 participants in the Battle of the Camel; they were presumably
 refuting the view ascribed to some Mu'tazilites that, while they
 knew 'All and his opponents could not both be right, they were
 unable to say which side was right (2). In yet other works
 they wrote on the imamate generally and on the question of the
 'testament' (wasiyya). On this last topic they may have been
 criticizing the theory put forward by the 'Abbasids at least
 until the time of al-Mahdi (775-785), that each imam designated
 his successor or appointed him by 'testament' (awsa ilay-hi) (3),
 and in particular that Abi-Hashim, the son of Ibn-al-Hanafiyya,
 designated one of the 'Abbasid family as his successor. It is
 less probable that the topic was discussed in connection with the
 succession to the imam Ja'far as-Sadiq, though this was a matter
 of dispute at various times.

 It was doubtless the contacts between Hisham and the

 Mu'tazilites which led him to write on questions they dis-
 cussed, such as predestination and human free will and the
 originated or temporal character of things (huddth al-ashyd').
 Shaykh Tius says that Hisham went from Kufa to Baghdad in
 the year 199/814 and is thought to have died in the same year;
 but if he was familiar with Yahya al-Barmaki, he must also
 have been in Baghdad before the latter's death in 187/803, and
 his contacts with the Mu'tazilites also presuppose an earlier

 (1) Nawb., 12.18; 19.1; 49.3.
 (2) Nawb., 13.14.
 (3) Cf. Nawb., 42.11.
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 residence there. The fact that Hisham wrote against two
 other Imamites, Hisham al-Jawaliqi and Shaytan at-Taq,
 suggests that these men were slightly older and also shows that
 there were already divergences among the followers of the
 'Alid imams.

 Another Imamite scholar who frequented the Barmakid
 circle at least occasionally was 'All ibn-Mitham, also known as
 Ibn-at-Tammar. (1) He was also from Kufa, but he settled
 in Basra, and it was doubtless there that he engaged in discus-
 sions with Abi-l-Hudhayl and an-Nazzam. He is said to have
 been the first who gave a theological exposition of (takallama fi)
 Imamite doctrine. This last statement implies either that
 Hisham ibn-al-Hakam was younger or that for some reason
 Hisham's work was not considered a theological exposition of
 Imamism. According to an-Nawbakhti 'All ibn-Mitham's
 view was that 'All was deserving (mustahiqq) of the imamate
 since he was the most excellent (af.dal) of men after the Prophet,
 and that those who failed to acknowledge him were mistaken
 though not in a sense which implied sin.

 Later in the ninth century the titles of many of the polemical
 and apologetical works of al-Fadl ibn-Shadhan (d. 874) indicate
 that he moved in the same intellectual circles as the Mu'tazilites.

 In particular he wrote not only against the Mu'tazilites al-Iskafi
 (d. 854) and al-Asamm (d. 850?), but also against various
 Kharijite theologians, against Ibn-Karram and Sunnite jurists,
 against the sects of the Murji'ites, of the Batinites or Qaramita,
 and of the Ghulat of the Shi'a, and against the Philosophers and
 the Dualists or Thanawiyya (2). Such a man was clearly
 moving in the central currents of the intellectual life of the time,
 not merely in theology but also in jurisprudence.

 The ninth-century books listed by Shaykh Tusi include many
 on legal questions, but it is not necessary to suppose a distinctive
 Imamite form of the Shari'a at this period. Some of the books
 are on single aspects of law or liturgical observance, such as

 (1) List, 212, no. 458; I-Nadim, 175.19-21; Nawb., 9. 10-13.
 (2) List, 254f., no. 559; I-Nadim, 231.20-3.
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 'divorce', 'temporary marriage' (mut'a), 'prayer', 'the pilgrim-
 age'; and these books (except perhaps that on mut'a) were
 presumably similar to comparable ones by scholars later claimed
 as Sunnite. The mention of ash-Shafi'i (d. 820) in various titles,
 however, suggests that the Imamites had begun to be concerned
 about the method of justifying legal prescriptions. Ash-
 Shafi'i had insisted, in the case of Traditions of the Prophet, that
 there should be an isndd or chain of transmitters going back to
 a Companion; and the Imamites may have come to realize that
 some of the generally accepted authorities were unsatisfactory
 from an Imimite point of view.

 Further discussions with the Mu'tazilites occurred at a still

 later date, conducted by the Imamite scholars Ibn-Mumlik
 al-Isfahani and Ibn-Qiba of Rayy. Ibn-Mumlik had face to
 face discussions with al-Jubba'I (d. 915) on the doctrine of the
 imamate, but whether at Basra or elsewhere is not stated (1).
 Ibn-Qiba, who had once been a Mu'tazilite, discussed the ima-
 mate in written treatises with Abi-l-Qasim al-Balkhi (d. 931),
 often known as al-Ka'bi (2). The latter, though reckoned to
 the Mu'tazila of Baghdad, was living at Balkh during the dis-
 cussions; and the treatises were carried from Balkh to Rayy and
 from Rayy to Balkh by as-Susanjirdi, a pupil of Abi-Sahl an-
 Nawbakhti (3). It is perhaps worth noting in this connection
 that al-Hasan ibn-Miisa an-Nawbakhti is reported to have written
 a work entitled 'Answers to Ibn-Qiba' and another in explanation
 (sharh) of his discussions with Ibn-Mumlik (4).

 The frequency of these contacts between the Imamites and
 the Mu'tazilites shows that they were not diametrically opposed
 schools, but recognized a certain affinity with one another, lead-
 ing to the possibility of fruitful discussion. On various doctri-
 nal points the Imamites took up a position close to that of the
 Mu'tazilites. They spoke of God as creator of the Qur'an,

 (1) List, 369 no. 810; I-Nadim, 177.26-8.
 (2) List, 297f., no. 648; I-Nadim, 176.17-19.
 (3) List, 371f., notes of 'Alam-al-Huda.
 (4) Cf. H. Ritter, Introduction to Firaq ash-Shl'a, nos. 14 and 35 (quoting from

 an-Najashi).
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 thus implying that it is his created speech; and they held that
 man has a power to act (istila'a) which is genuine and enables
 him to respond to God's commands in ways not predetermined
 by God's decree (1). These facts show that the Imamites were
 not so isolated as some Sunnite sources suggest from the main
 stream of the intellectual life of the caliphate from about 800 to
 950; and they also lend some support to the view that the Mu'ta-
 zilites were aiming at a political compromise between Sunnism
 and Shi'ism.

 2. The Fut'hiyya or Aflahiyya

 Much can be learnt about a group of Imimites called the
 Fut'hiyya from the references in Firaq ash-shT'a (2), but the
 additional information from the Fihrist of Shaykh Tuisi clarifies
 the picture. The name almost certainly comes from the fact
 that 'Abd-Allah, the eldest son of Ja'far as-Sadiq, was known
 as al-Aftah because ie had broad or flat feet. On the death
 of Ja'far in 765 some of his associates held that his successor as

 imam was 'Abd-Allah al-Aftah; but al-Aftah did not live very
 long and had no son to succeed him, so that most of the asso-
 ciates of Ja'far came to hold that the imamate had passed to
 another of his sons, Miusa, known as al-Kazim.

 At the time this divergence of view was probably not of great
 importance, but it involved questions of principle which at a
 later date were of considerable moment. The supporters of the
 imamate of al-Aftah justified it in two ways. Some said that
 his father had made him his successor by < testament ); but
 others held that Ja'far had asserted the principle that ((the
 imamate goes to the eldest son of the imam,. These two
 justifications are not necessarily contradictory. After the
 death of al-Aftah, when the imamate of al-Kazim was generally
 recognized by the supporters of the 'Alids, the question arose of

 (1) Cf. A. A. A. Fyzee, A Shi'ite Creed, London, 1942, chs. 32,9, 7.
 (2) Nawb., 65f.; 72.13; 82.5; 93.5; 94.1. Cf. ash-Shahrastani, Milal, 126 (i. 274),

 al-Aftahiyya.
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 how this imamate was justified. The majority held that Miisa
 had succeeded his father directly. A few, however, under the
 leadership of 'Abd-Allah ibn-Bukayr ibn-A'yan (1) and 'Ammar
 ibn-Muisa as-Sabati (2), held that 'Abd-Allah had indeed been
 imam and had by 4estamentb made Mfus his successor. This
 was the beginning of the Fut'hiyya.

 The question of principle came to be of great importance after
 the death of al-Hasan al-'Askari in 874. If one brother could

 succeed another (apart from the special case of al-Hasan and
 al-Husayn), then the imam after al-'Askari could be his brother
 Ja'far; and many maintained this. For those who wanted to
 maintain the standard Imamite theory of twelve imams, there
 was the further difficulty that to acknowledge the imamate of
 al-Aftah was to make al-'Askarl himself the twelfth imam and

 his son the thirteenth; and twelve was a more significant number
 than thirteen.

 The discussion of the Fut'hi standpoint, however, was by no
 means confined to the period after 874. Indeed it seems to
 have been conducted even more vigorously about half a century
 earlier. One of the leading protagonists was Ibn-Faddal (3).
 He was an associate of the imam ar-Rida (d. 818), but apparently
 not of his son Abi-Ja'far II al-Jawad (d. 835), although he is
 reported to have died in 838. Slightly later came another
 theologian, 'All ibn-Asbat, who corresponded on the question
 with a fellow Imamite, 'All ibn-Mahziyar; the latter referred
 the matter to al-Jawad, and 'Ali ibn-Asbat was eventually
 persuaded to give up the Fut'hi view (4). After the death of
 ar-Rida some recognized as imam his only son al-Jawad, who
 was presumably young; but others preferred to acknowledge
 his brother Ahmad. It must have been the latter who wanted

 their case strengthened by the precedent of al-Aftah.
 Thus at both of these later periods-after the death of al-

 'Askarl and after the death of ar-Rida-those who believed in

 (1) List, 188 (no. 405); cf. Nawb., 67.3; 93.6.
 (2) List, 235 (no. 509).
 (3) List, 93f. (no. 191); I-Nadim, 223, 5-8. He was Abu-'Ali al-Hasan b. Faddal

 at-Taymuli.
 (4) List, 211 (no. 456); 231f. (no. 498).
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 the imamate of al-Aftah were men who acknowledged a parti-
 cular living imam in the present, and are not to be confused with
 the <extremists>, the Ghaliya or Ghulat. Ibn-Faddal wrote a
 refutation of the Ghaliya. Among those whom Shaykh Tiisi
 includes among the Ghaliya were Ibn-Jamhur (1) and his
 follower Muhammad ibn-'Isa al-Yaqtin (2), both of whom wrote
 books expressing millennial and messianic hopes. It is perhaps
 significent that another scholar of the middle ninth century who
 attacked the Ghaliya, namely, Ahmad ibn-Muhammad ibn-
 'Isa al-Ash'ari (3), is known from an isndd given by Shaykh Tusi
 to have been in contact with Ibn-Faddal (4). The opposition
 to earlier millennial views appears to have continued even after
 the majority of the Imamites had accepted the son of al-'Askari
 as twelfth imam and Mahdi.

 3. The Waqifa

 Another group of people occasionally mentioned by Shaykh
 Tuisi are the Waqifa, who are said to have received their name
 because they were waiting for the return of al-Kazim (5). The
 most important scholar among the Waqifa was apparently at-
 Tatari (6), since it was his exposition of the views of the Waqifa
 which was selected by Abii-Sahl an-Nawbakhti for refutation.
 He is said to have written thirty books, mainly on legal subjects.
 He had a pupil al-Hasan ibn-Muhammad ibn-Sama'a, who like
 himself lived in Kufa and who seems to have passed on his legal
 teaching (7). This latter scholar died in 877, but at-Tatari
 must have been a generation earlier since he had been an asso-

 (1) List, 284 (no. 617); I-Nadim, 223.9-12.
 (2) List, 311 (no. 675); I-Nadim, 233.13-18. Cf. List, 211 (no. 455), another

 ghdal, perhaps a relative.
 (3) List, 46f. (no. 82); cf. 164, notive of Sahl al-Adami.
 (4) List, 188 (no. 405).
 (5) Nawb., 68.11-13; etc.
 (6) List, 216f. (no. 470); I-Nadim, 177.22f., 1.
 (7) List, 97f. (no. 205); I-Nadim, 222.18-20.
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 ciate of al-Kazim (d. 799). Another associate of al-Kazim who
 along with his sons held the doctrine of the Waqifa was Ahmad
 ibn-Muhiammad ibn-'Al (1). Not much is known about him,
 except that, besides writing about fasting, he criticized a sect of
 weak persons (du'afd') known as the 'Ijliyya, with views
 resembling those of the Zaydiyya, and collected reports about
 Abu-l-Khattab; but it is not clear what attitude he adopted
 towards the latter, who had acted for the imam Ja'far and had
 then been repudiated by him (2).

 The Waqifa thus appear to have been a group of men who
 wanted to establish a form of Imamite doctrine, but with seven
 imams instead of twelve. It would seem that their interest in

 law is significant, presumably indicating that in legal matters
 they largely shared the outlook of Sunnite scholars and jurists
 of the time. On the other hand, their insistence that there
 was no imam after al-Kazim implies that they rejected the
 imamate of ar-Rida and likewise his nomination in 816 as heir

 to al-Ma'mun. On the assumption that they were still alive
 then, this means that they wanted to continue to be somewhat
 critical of the 'Abbasids, yet without engaging in any overt
 subversive activity. During the caliphate of al-Ma'miin the
 Isma'ili doctrine of the seven imams had not been made public,
 perhaps not even formulated. Even if it had been known to
 them, this was no reason why there should not be another
 doctrine of seven imams ending with Musa. It would appear,
 however, that at-Tatari and the Waqifa were not influential
 enough to unite all the followers of imam Ja'far behind this
 doctrine. Doubtless, too, the circumstances of the time were
 not so favourable as they became in the last quarter of the ninth
 century. Under al-Ma'min the ruling institution was making
 strenuous efforts to conciliate Imamite opinion, whereas after
 the time of al-Mutawakkil it had come to rely mainly on Sunnite
 support and had adopted a predominantly Sunnite policy.

 (1) List, 45f. (no. 81).
 (2) Cf. art. "Aba 'l-Khattab" (B. Lewis), EI2.
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 4. Conclusion

 These matters lead up to a consideration of the definitive
 shaping of Imamite doctrine in the years round about 900.
 Although there were men of Imamite outlook from about the
 time of Harun ar-Rashid, they could not have held the definitive
 form of the doctrine of the twelve imams, since this was impos-
 sible until after 874 when the eleventh imam died and the

 twelfth disappeared. In his great book on al-Hallaj Louis Mas-
 signon describes the disputes about the position of wakil to the
 eleventh imam, and also examines Shaykh Tusi's list of the
 books written by Abi-Sahl an-Nawbakhti ('). It is clear from
 his account that a great part was played in the organization of
 the Imamite party, as it may perhaps now be called, by the
 Banu Nawbakht. On the intellectual side the two chief

 members of the family were Abu-Sahl and his nephew, al-Hasan
 ibn-Miis, named as the author of Firaq ash-shM'a. It was
 presumably these two scholars who were mainly responsible for
 producing the definitive form of the doctrine of the twelve imams.
 This intellectual achievement, however, was paralleled by the
 practical achievement of getting many of the divergent forms
 of Shi'ite opinion to unite behind this doctrine, and thus create
 a movement of some political significance.

 The information examined above enables us to distinguish at
 least four bodies of divergent opinion. Firstly there are the
 Zaydites. Their most distinctive point of belief was that a
 man was only to be recognized as imam when he was actually
 claiming to rule. In most cases this meant that they did not
 recognize an imam until he had actually raised the standard of
 revolt; and the corollary of this is of course the non-recognition
 of the imams on the list of twelve, and perhaps also the recogni-
 tion of the caliphate of Abi-Bakr and 'Umar. The Zaydite view
 might also imply recognition of the justification of the 'Abbasid
 caliphate, since the 'Abbasids were members of the clan of
 Hashim who both claimed and occupied the caliphate.

 At the other end of the spectrum were the extremists or

 (I) Passion, Paris, 1922, i.144-50.
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 Ghaliya, who looked for the coming of a messianic or charismatic
 leader who would set everything right, but who did not expect
 him in the foreseeable future and were therefore in effect politi-
 cally quietist.

 Thirdly came those who recognized the various imams during
 their lifetime, but apparently not as active revolutionary leaders.
 This last point is to be inferred from the fact that the 'Abbasid
 ruling circle did not seriously curtail the freedom of the imams,
 as they certainly would have done had they had any word of a
 serious intrigue against themselves. Some men seem to have
 found this position satisfactory and to have wanted to extend
 the list of imams beyond al-'Askari. Perhaps their attitude
 was one of a personal loyalty to the family without any thought
 of exerting political pressure. The earliest Fut'hiyya may
 have been a subdivision of this group.

 Fourthly, there gradually separated themselves from the third
 group a body of men who seem to have found it more satisfactory
 to have no living imam but only an agent or representative of a
 hidden imam. The Waqifa, who looked for no imam after
 Mius al-Kazim, almost certainly held this point. Some of
 the Fut'hiyya may have had a similar outlook. In the quarter
 of a century or so after the death of al-'Askari this standpoint
 was elaborated in the definitive doctrine of the twelve imans,
 and some unity of organization was given to those who accepted
 the doctrine. Such a course had various advantages. The
 Imamites could not be accused of engaging in revolutionary
 intrigues; and the actual administration of the <party> could be
 placed in the hands of the most capable politician instead of
 being in the hands of an imam who might be an inexperienced
 boy.

 What has been studied here is only one phase in the history
 of Imamism, though a important one. Many further studies
 are required to show what were the actual practical policies in
 the various periods of history and how these were related to
 their political and theological teaching.

 W. MONTGOMERY WATT

 (Edinburgh)
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